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İntroducere 


Islamul se aflö, fara indofal3, 1n centrul dezbaterilor sociale de la inceputul secolului XXI. 
Fie prin atrocitaütile comise de grupuri sau indivizi care se revendica de la aceasta religie, fie prin 
cererile de cetatenie formulate de europenii de confesiune musulmanğ, tensfiunile dintre paradigmele 
modernitatii şi cele ale revelatiei coranice sunt aduse in permanenta in prim-planul mass-media şi al 
politicii. Prins fntre identitatile rigide ale musulmanilor şi islamofobii, islamul este fortat sü se 
dezvalufe, sö se defineascai şi chiar sö se inventeze pe sine. 

De fapt, de cünd procesul de secularizare a inceput in Occident şi apoi s-a rüspandit in lumea 
globalizatö, probabil cü nu a fntampinat niciodata o rezistenti atat de aprigi din partea religioşilor 
ca cea a islamului. İn centrul acestui proces de secularizare se aflö, potrivit lui Gauchet, douü erori 
mafore care trebufe evitate: "cea care constd in a concluziona din existenta acestui nucleu subiectiv 
cd functia religioasü este permanentü sau neschimbütoare"" şi "cea care constü mn a trage din 
declinul incontestabil al rolului religici in societdtile noastre certitudinea disparitici fürd urmd a 
acesteia". İn opinia sa, religia ramane, prin urmare, in mod necesar, un "important focar de inventie 
cultural3 in societatea contemporan3"”. İntr-adevar, aceastü nevoie de creativitate este resimtiti acut 
in cadrul islamului, atöt in randul musulmanilor din Europa, cüt şi 1n tarile de cultura islamic3, cele 
mai multe dintre acestea fiind agitate de mişcöri reformiste de tot felul de peste un secol. 

Astfel, in centrul intrebörilor legate de locul islamului 1n socfetatile contemporane, güsim 
invariabil tensiunca dintre Legea revelataü şi adaptörile cerute de modernitate. Prin urmare, 
capacitatea de interpretare şi de creativitate pare sü fie una dintre provocarile mafore cu care se 
confrunta religia la inceputul secolului XXI, cünd domnia globalizörii ridici inevitabil problema 
convietuirli şi a adaptaril. Cu toate acestea, trebuie spus ca resursele culturale şi academice actuale 
sunt in mare mösurğ insuficiente pentru a oferi instrumentele necesare pentru o abordare solid3, 
aprofundatia şi dinamicğ a islamullui şi a traditici islamice. Scopul acestui studiu, deşi poate pörea la 
prima vedere fndepartat de astfel de consideratii, se doreşte totuşi o modesta contributie la acest 
efort. 


A: De ce sa studiezi Ibn Arabi astözi? 


Gandirea lui Muhy 1-Din Ibn Arabft (560/1165 - 638/1240)” are cu sigurant2 un rol deosebit 
in acest context. İn afar3 de faptul c3 este unul dintre cei mai prolifici autori din istoria lumii arabo- 
musulmane, cu peste trei sute de lucröri care fi sunt atribuite", personalitatea şi opera sa 
extraordinarğ - care i-au adus porecla de Shayk al-akbar ("cel mai mare dintre maeştri") - continuü 
sö stürneasci atait admiratie, cat şi controverse de aproape opt secole. İn timp ce unii sustin c2 este 


"çel mai influent gönditor din a doua yumütate a istoriei islamului"”, pasiunca cu care a fost 


1 Marcel GAUCHET, Ee desenchantement du monde. Paris, Gallimard, 1985. p. 292-293. 
2 1bid., p. 293. 
3 Pe langö articolul din El 2 al lui Ahmed Afeş (care nu mai este foarte actual şi contine chiar cateva erori), o 


succinta dar foarte bogata prezentare biografica şi doctrinara este oferita de Claude ADDAS, /2p Arabi et le voyage 
sans retour (Sagesses, 114), Paris, Points, 1996. O excelentü introducere este oferiti, de asemenea, de VVilliam C. 
CHITTICK, /5n Arabi: heir to theprophets (Makers of the Muslim vvorld), Oxford, Onevvorld, 2005. Aceşti doi 
autori au realizat, de asemenea, ceca ce rümöne de departe cea mai buna biografie ştiintifici de panai acum (Claude 
ADDAS, /)n Arabi, ou la quete du soufre rouge (Bibliotheque des Sciences Humaines), Paris, Gallimard, 1989) şi 
cele mai bune rezumate doctrinare (VVilliam C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge: Ibn al-"Arabi"s 
Metaphysics of İmagination, Albany, State University of Nevv-York Press, 1989, şi 72pe self-disclosure of God: 
principles of Ibn al-Arabirs cosmology (SUNY series in Islam), Albany, State University of Nevv-York Press, 1998). 
Ar trebui sü mentionöm, de asemenea, excelenta sinteza realizatö de V/ames VVinston MORRIS, 7?e Reflective Heart. 
Discovering Spiritual mtelligence in Ibn "Arabi"s Meccan İlluminations, Lovisville, Fons Vitae, 2005. 

4 A se vedea Osman YAHIA, Zistoire et classification de Vocuvre d"lbn "Arabi: etude critique, 2 t., Damascus, 
mstitut français de Damas, 1964, care enumer£ un total de 846 de lİucröri, dintre care unele sunt duplicate şi altele 
atribuite in mod greşit. Vom indica prin R.G. numürul atribuit in acest catalog operelor lui Ibn "Arabi pe care le vom 
cita. Aceasta este, de asemenea, nomenclatura utilizata de cea mai cuprinzötoare şi actualizata baza de date privind 
operele sale şi mansucrörile enumerate: 7Re Muhyiddin Ibn "Arabi Society Archive Profect, Oxford, online (acces 
İlmitat la abonati, la cerere): http ://archive.ibnarabisociety.org/vvordpress mias archive (accesat la 22 Tulie 2016). 

5 VVilllam C. CHITTICK, Ibn "Arabi, in Seyyed Hossein NASR et Oliver LEAMAN (ed.), History of Islamic 


comentata opera sa, atat de catre admiratorii, cat şi de cütre detractorii süi, a facut din Ibn Arabi un 
fel de arbitru in ciuda lui insuşi, atat de necesar li s-a pörut cercetatorilor islamici şi reprezentantilor 
sufismului (fasavvvvuf) s3 se situeze 1n raport cu el”. Originalitatea göndirii sale constö cu sigurant3 
in faptul cö este "atat intens fidel traditici, cat şi extrem de inovator"”. Ibn Arabi a dezvoltat o 
abordare eclectici a revelatici coranice şi a ştiintelor islamice, fintr-un stil special de scriere care era 
deopotriva scrupulos ancorat in litera coranicğ şi in traditia Hadith", utilizand 1n acelaşi timp 
"metode discursive inedite" care 1-au permis sa abordeze continutul Coranului şi al Sunnei 1ntr-un 
mod original şi mereu refnnoit”. 

Astfel, serierile lui Shayk? a/-akbar sunt in intregime impregnate de textul coranic, la care 
se referü din belşug, atat prin citate, cat şi prin aluzii, al cöror sens nu devine evident decat pentru 
cititoril care cunosc asiduu cartea sfanta: "7of ceea ce am spus, in adunare şi in scrierile noastre, 
provine exclusiv din Prezenfa spiritualü (hadra) a Coranului şi a comorilor sale". Am putea 
considera, aşadar - deşi scrierea sa trece cu vofoşie de la proza dialectica la registrul poetic in cadrul 
aceluiaşi text - cö intreaga sa oper2 este o imensğ exegezü a Coranului. İn acest sens, celebrul sau 
comentariu in şaizeci şi patru de volume ", care a dispörut astözi, nu s-ar gösi nic3ieri altundeva 
decat impraştiat 1n scrferile sale. 

Cu toate acestea, abordarea exegeticaü a lui Ibn Arab nu apartine nici genului za/fsir 
(comentarlu explicativ bazat in principal pe lexicografie, gramatica şi istorie traditionala), nici celui 
de fa "vil (comentarlu speculativ şi alegoric), Mai degraba, el urmareşte sö ofere is)drdt ("indicatii", 
"aluzii") la "sensuri neobservate"”, acordünd mn acelaşi timp o atentie meticuloasğ formei aparente a 
textului, pentru a "tine cont de fiecare cuvant şi de fiecare töcere a lui Dumnezeu" ". Astfel, el şi-a 
construit calea interpretativa prin toate dogmele teologice standard ale timpului süu, pentru a 
dezvolta o "viziune cuprinzötoare şi inclusivü a realitötii""”. De fapt, Ibn Arabi s-a strüduit sü 


Philosophy (Routledge History of VVorld Philosophies, 1), London-Nevv York, Routledge, 2007, p. 497-498. 

6 Pentru un rezumat al acestor controverse, a se vedea Alexander KNYSH, 7?p Arabi in the later İslamic 
tradition: the making of a polemical image in medieval İslam, Albany, State University of Nevv York Press, 1999: şi 
Michel CHODKIEVVICZ, Ze proces posthume dibn Arabf, in Frederick DE VONG şi Berd RADTKE (eds.), 
İslamic mysticism contested: thirteen centuries of controversies and polemics (Islamic history and civilization: 
Studies and texts, 29, Leiden, Brill, 1999), pp. 93-123. 

7 VV. C. CHITTICK, 7?n "Arabi, p. 497-498. 

8 İn ceca ce priveşte relatia sa intimi cu Coranul, a se vedea in special capitolul III din Michel 
CHODKIEVVICZ, Up ocean sans rivage : İbn Arabi, le livre et la loi (La librairie du XXTIe siecle), Paris, Seuil, 
1992, pp. 81-103 şi Vames VVinston MORRİS, Ibn Arabi s "esotericism" in Studia Islamica, 71 (1990), pp. 37-64. İn 
ceca ce priveşte relatia sa cu Hadith, ef. Denis GRIL, Ze Hadith dans İTozuvre d"lbn Arabi ou la chaine 
ininterrompue de la prophetie, in Claude GILLIOT şi Tilman NAGEL (eds.), Dos Prophetenhadit : Dimensionen 
einer islamischen Literaturgattung, Göttingen, Vandenhoeck und Ruprecht, 2005, pp. 123-144. 

9 A. KNYSH, Ibn Arabi mn traditia islamica ulterioarö, p. 12. Cf. notiunca sa de reinnoire permanentaü a 
Coranului, "perpetuu nou pentru fiecare fiintai", IBN AL-"ARABİ, Al-futühat al-makkiya (R.G. 135), (denumit in 
continuare pur şi simplu "Fut"), III, 93, citat in Michel CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat 
Makiyya, in Michel CHODKIEVVICZ (ed.), Les illuminations de La Mecque/The Meccan Illuminations 
(Bibliotheque de İIslam. Textes), Paris, Sindbad, 1988, p. 56. 


10 Fut. HE 334, citat in Abdel-Baqi MEFTAH, Les clös ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam 
dTbn Arahi, La Begude de Mazenc, Arma Artis, 2011, p. 13. 
11 Kitab al-fam" vva İ-tafsil fi asrir ma cani İ-tanzil (R.G. 172). Potrivit Vlyaza data de Ibn "Arabi regelui 


Muzaffar (R.G. 269), ea se intindea panö la Cor. 18:59, Aceasta limitü are un puternic continut simbolic, intrucat 
corespunde evocarii "intalnirii celor doua müri" (maimac al-bahrayri), in legatura cu notiunca de "istm" (barzakh) 
atat de dragö lui Ibn "Arabi (ef. ş.a. infra, p. 23 şi 27). De asemenea, trebuie remarcat cü un alt comentariu a afuns 
pana la noi, care nu acopera decat primele douğ surate pana la Cor. 2:253, Haz al-bayan fi taryama can al-qur"an 
(R.G. 268): in timp ce un comentariu al lui "abd al-Razzaq al-Qashani (d. 730/1329) continuğ sö circule panö in 
zilele noastre sub falsa atributie de "Tafsir al-shaykh Muhydial-din ibn Arabi, cf. Pierre LORY, Les commentaires 
ösotöriques du Coran d"apres Abd al-Razzaq al-Qashanğ, Paris, Les Deux Ocöans, 1980, p. 23-24. 

12 Fut. 1 110, citat in M. CHODKTEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 56. Trebuie 
remarcat faptul cü Ibn "Arabi foloseşte termenul "ta vvil" 1intr-un sens general negativ, contrar utilizörii sistematice pe 
care o face Henri Corbin, ef. ibidem, p. 294, nota 142. A se vedea, de asemenea, Mohammed CHAOUKI ZİNE, 
Hermeneutique et symbolique : le ta"vil chez Ibn "Arabi et quelques auteurs anterieurs, in Bulletin d"etudes 
orientales, 58 (2009), p. 351-384. 

13 M. CHODKIEVVICZ, Up ocean sans rivage, p. 57- 

14 Peter HEATH, Creative hermeneutics: a comparative analysis of three Islamic approaches, in Arabica, 36/1 


imbratişeze paradoxul pus de doctrina unicitütii divine (favv/id), refuzand sa imbratişeze exclusiv 
transcendenta (fanızih) sau imanenta (fashbih) lui Dumnezeu fin raport cu lumea. El trece astfel de la 
profesiunea de credintaü care caracterizeaza aceastü unicitate, "nu existü alt dumnezeu fin afarö de 
Dumnezeu" (/2 i/dha illa Allah), 1a o formula potrivit cöreia lumea este atat "El, cüt şi nu El" (Heyva 
la Huvva). Pentru Shaykh al-akbar, Realul nu poate fi, prin urmare, atins prin descrfere speculativ3, 
ci printr-o experientaü de profunda perplexitate (/7.ayra) care poate fi obtinuta doar printr-o cülatorie 
spiritualğ solicitant3/”. 

Ibn Arabi işi intemeiaza lectura Coranului pe aceasta experienti de dezvöluire, din care 
extrage apoi principille şi motivele metafizicili şi cosmologiei sale, care sunt intotdeauna raportate in 
cele din urmö la microcosmosul interior"”. Cu toate acestea, bogütia dezvoltarilor lui Shaykh al- 
akbar, care combinaü o intuitie simplö şi radicalai cu o profuzie de expuneri detaliate"”, i-a 
determinat pe unii sa 1l considere mai degraba un "filosof" decat un teolog. Cu toate acestea, aceasta 
denumire "depinde in primul ründ de definifia pe care o düm filosofiei", 1ntrucat, deşi pare angafat 
in cöutarca "intelepciunii" (2ikma) mentionata in Cor. 2:269, ar fi nelegitim saü-l considerüim un 
membru al fa/safa din vremca sa)". İntr-adevör, observöm cə, dace il citeazi pe "divinul Platon" 
(Aflütün al-ilahi), este pentru a afirma ca acesta din urma s-a exprimat ca el din experienta 
"gustului" sau ("az a/-dhavıq)”. 


0, İn mod similar, deşi impörtüşeşte cu filosofi precum 
Avicenna ideeca unui dublu sens al textului - aparent şi ascuns (zdöir şi bdtiri) - el refuza sa fşi 
limiteze hermeneutica la unul dintre aceste niveluri şi le consideri pe amöndouğ la fel de esentiale”". 

İn mod paradoxal, bogötia şi varietatea vocabularului prezent in opera lui Shaykh al-akbar 
i-au determinat pe unii sü vadi in el marca unei influente proprii, influentü intelectual3””, sau chiar o 


(1989), p. 203. 

15 "Cel care nu-L cunoaşte pe Dumnezeu fin acest fel nu-L cunoaşte prin cunoaştercea care 1 se cuvine", Fut II, 
184, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 162. Ibn "Arabi distinge astfel trei grade de 
cunoaştere: ştiinta intelectului (Hlm al”aql), care se obtine prin rationament, ştiinta starilor (Him al-ahvval), care se 
obtine prin experienta intimaü a "gustului" (dhavvq), şi ştiinta tainelor ( Hlm al-asrar), care se obtine direct prin 
infuzia Duhului Sfant şi apartine profetilor şi sfintilor, ef. Fut. 1, 136, citat in M. CHODKTEVVICZ, Une introduction 
2 la lecture des Futühat Makiyya, p. 42-43. 

16 Michel CHODKIEVVICZ, The Esoteric Foundations of Political Legitimacy in Ibn "Arabi, in Stephen 
HİRTENSTEİN et Michael TİERNAN (ed.), Muhyiddin Ibn Arabi: A commemorative volume, Shaftesbury, 
Element, 1993, p. 198. 

17 P. HEATH, C?eative hermeneutics, p. 209. 

18 VV. C. CHITTICK, Ibn "Arabi, p. 497. Deşi chestiunile filosofice 1i puncteaza in mod clar opera, Ibn "Arabi 
pare sü fie mai familiarizat cu kalimul, deoarece exista foarte putine dovezi care sü sugereze cü a citit alte lucröri de 
filosofie decat Sirr al-asrar al Pseudo-Aristotelului pentru partile sale politice şi nu citeazi niciun faylasüf in afara de 
Averroös, pe care 11 descrie ca fiind un "İnvatat shari"a", ibidem, pp. 498-500. De notat ca Chittick consideri "greu 
de acceptat" ca Ikhvvan al-Safa ar fi putut fi o sursü directü pentru Ibn "Arabi, in timp ce Ebstein este convins cü 
acesta a citit intr-adevar epistolele lor, Michael EBSTEIN, Mysticism andphilosophy in al-Andalus: Ibn Masarra, 
Ibn al- Arabi and the Isma"lli tradition (Islamic history and civilization: Studies and texts, 103), Leiden, Brill, 2014, 
p... 28. 

19 Fut. II, 523, citat in M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 290, n. 99. 

20 VV. C. CHITTICK, Ibn "Arabi, p. 500. Ibn "Arabi afirma, de exemplu: "Murftazilitii sunt drepti in negarea 
viziunil İlui Dumnezeul, dar nu şi in dovezile lor. Dacğ nu ar fi mentionat dovezile lor, ne-am fi inchipuit cö ei 
cunosc adeviörata situatie, aşa cum o cunoaşte poporul lui Dumnezeu", Fut II, 184, citat in VV. C. CHITTICK, The 
Self-Disclosure of God, p. 162. 

21 P. HEATH, C?eative hermeneutics, p. 200-202. 

22 Bazündu-se pe utilizarea de cütre Ibn "Arabi a unui vocabular şi a unor idei absente din literatura sufi clasica 
şi pe care İle traseazaü pana la neoplatonismul ismaelian, Ebstein afirma ca Ibn "Arabi a apartinut unui "misticism 
sunnit andaluz", care se distinge de sufismul clasic (tasavvvvuf) prin abordarea sa neoplatonica, in care reflectia 
filosofica "desemneazö şi dicteaza dinainte natura experientei mistice", M. EBSTEIN, Mysticism and philosophy in 
al-Andalus, pp. 24-25 şi 231-232. Henri Corbin nu este cu sigurantü strüin de aceasta asocfere. Deşi a fost un pionier 
in studierea gaündiril lui Shaykh al-akbar (ef. Henri CORBIN, L"magination ereatrice dans le soufisme d"lbn "Arabi, 
Paris, Flammarion, 1976), el a avut tendinta nefericitü de a-1 considera pe acesta un cripto-chiit dincolo de orice 
evidentü şi cu o anumitü obsesie, şi de a transmite aceastü certitudine nefondata altor cercetötori in domenliu, Ccf. 
Henri CORBIN, L"imagination creatrice dans le soufisme d"lbn "Arabi, Paris, Flammarion, 1976). analiza 
respectuoasü şi impartiala a lui Michel CHODKIEVVICZ despre Ibn "Arabi in opera lui Henry Corbin, in 


"decadenta" a doctrinelor sufismului originar (fasayvyvuf)”. Dar aceasta ar insemna sü ignorim 
faptul c3 pentru el adevürata cunoaştere este de ordinul evenimentului brusc (vvdqi a)”, şi ca el 
consideraü ca gnosticul (a/-"örif bi-Llah) este "mai aproape de credincioşi decat teologul (a/- 
mutakallim)"".. 

Astfel, prin combinarea abordarilor traditionale, intelectuale şi experimentale, Ibn ArabT 
trebuie considerat cu sigurantü un gönditor unic in domenlul islamic, dar far3 indoiali şi dincolo de 
acesta. Combinatia dintre gündirea sa indrözneata şi aderenta fideli la revelatia coranicaü 1-a adus o 
posteritate, chiar dacü turbulentö, dar mai ales galopantiö?”. Cu toate acestea, dupü cum sustine 
Morris, succesul söu crescand de-a lungul secolelor se datoreazğ fara indoiala atat bogötiei intrinseci 
a operei sale, cüt şi conditiilor istorice in schimbare şi cerintelor intelectuale şi spirituale ale 
acestora, la care göndirea lui Shaykh al-akbar a fost intotdeauna capabil sö röspund3””. İn opinia 
sa, niciun alt günditor musulman nu oferö aceastü combinatie de indrözneala şi fidelitate fata de 
traditie””, intrucat reuşeşte sa faci manifest tot potentialul ştiintelor religioase 1ntr-o operü care 
depöşeşte cu mult ezoterismul sibian””. 


B: Adamul coranic şi Adamii lui Ibn Arabi 


Lucrul asupra figurii lui Adam implica in mod necesar extinderea spectrului de studiu 
dincolo de göündirea religioasü sau de istoria ideilor. Dimensiunea antropologica şi universala a 
pörintelui umanitatii pare sö fie la fel de prezenta 1n islam şi in creştinism, in ciuda faptului cü 
figurile lui Hristos şi Mahomed polarizeazö istoria, facönd din profetii comuni 5/2//ei şi Coranului 
figuri uneori foarte diferite. Prin urmare, studierea figurii lui Adam nu este doar o chestiune de 
arheologie - sau chiar de paleontologie - a göndirii, ci are o implicatie contemporana prin faptul cü 
dezvöluie provocörile antropologice atemporale ale traditiilor religioase””. 


Mohammad Ali Amir MOEZZI, Christian PAMBET şi Pierre LORY (eds.), Henry Corbin : philosophies et sagesses 
des religions du İivre : actes du colloque Henry Corbin, Sorbonne, 6-8 nolembrie 2003 (Bibliotheque de TEcole des 
hautes etudes, 126), Turnhout, Brepols, 2005, pp. 81-91. 

23 Massignon privea cu dispret terminologia şi conceptele lui Shaykh al-akbar, pe care le considera deosebit 
de obscure, ca fiind "tocmai unul dintre semnele decadentei care marcheaza Şcoala lui Ibn "Arabi", Paul Nvviya, 
Exegöse coranique et langage mystique : nouvel essai sur lexique technique des mystiques musulmans, Beyrouth, 
Imprimerie catholique, 1970, p. 312. Cu privire la relatia dintre opera lui Ibn (Arabi şi İlteratura sufismului clasic, 
ef. in special Michel CHODKIEVVICZ, Mfraf al-kalima. De la Risala Qushayriyya aux Futühat Makiyya, in Todd 
LAVVSON (ed.), Reason and Inspiration in Islam. Theology, Philosophy and Mysticism in Muslim Thought. Essays 
in Honour of Hermann Landolt, Londra-Nevv York, 1.B. Tauris-The Institute of Ismaili Studies, 2005, pp. 248-261, şi 
Vean-lacques THİBON, Lhermeneutique de Sulami annonce-t-elle celle diTbn Arabi, in Bakri ALLADIN (ed.), 
Symbolisme et hermeneutique dans la pensee d"Ibn Arabi, Damas, Ifpo, 2007, pp. 21-39. 

24 VV. C. CHITTICK, Tmaginai vvorlds: Ibn al-" Arabi and the problem of religious diversity (SUNY series in 
Islam), Albany, State University of Nevv-York Press, 1994, p. 90 şi The Sufi Path of Knovvledge, p. 404, n. 24. 
Notons cğ acest termen este imprumutat la Cor. 56:1. 

25 Fut. 1, 136, citat in M. CHODKTEVVICZ, Une introduction ö la lecture des Futühat Makiyya, p. 42-43. 

26 Semnalam, ca un exemplu uimitor al ecoului gaöndirii sale in lumea islamicə, succesul gündirii lui Ibn "Arabi 
in China, in special prin intermediul operei lui Ma Laichi (m. cca. 1766), al cürui Mingshale este un comentariu al 
Fusüs al-hikam. Cf. Tonathan M. LİPMAN, Sufism in the Chinese Courts, dans DE VONG Frederick et RADTKE 
Bernd (ed.), Islamic mysticism contested: thirteen centuries of controversies andpolemics (lslamic history and 
civilization: Studies and texts, 29), Leiden, Brill, 1999, p. 553-575 , et Sachiko MURATA et Tu VVEL-MING, 
Chinese Gleams of Sufi Light: VVang Tai-yuls Great Learning of the Pure and Real and Liu ChiVVs Displaying the 
Concealment of the Real Realm. VVith a Nevv Translation of VamVs Lavva"ih from the Persian by VVilliam C. Chittick, 
Nevv York, State University of Nevv-York Press Press Press, 2000. 

27 Tames VVinston MORRS, "... cu exceptia fetei sale": The political and Aesthetic Dimensions of Ibn "Arabis 
Legacy, in Tournal of the Muhyiddin Ibn Arabi Society, 22 (1998), p. 19-32. Cf. egalement son etude sur la reception 
et Tetude de Voeuvre d"Ibn "Arabi en Occident : Ibn "Arabi in the "Far VVest": mfluente vizibile şi invizibile, in Vournal 
of the Muhyiddin Ibn "Arabi Society, 29, (2001), p. 87-121. 


28 ibid., p. 28. 

29 Ibidem, p. 26. Cu privire la presupusa dimensiune "ezoterica" a gündirii lui Ibn "Arabi, a se vedea /. VV. 
MORRİS, Ibn "Arabis "esotericism", op. cit. 

30 A se vedea, de exemplu, studiul lui Brigitte MARECHAL, Philippe MURAILLE şi Felice DASSETTO, 


Adam et revolution : Islam et christianisme confrontes aux sciences (Science, ethique et societe, 4), Louvain-la- 
Neuve, Academia-Bruylant, 2009. 


Adam din Coran”1 este "atat o figur3 cosmic3, cüt şi una profetica", in sensul cö "povestea lui 
incepe chiar inainte de creatie şi se pierde in legendele despre ingeri şi diinn"””. İn acest fel, el este 
caracteristic conştiintei "spontan anistorice, adicü mitice" care a caracterizat primele zile ale 
islamului”. Coranul creeazğ de fapt "o arenü hermeneutica in care sensul literal poate fi evident, dar 
semnificatiile simbolice necesitğ interpretare""". İn timp ce aparitia sa a eclipsat alte genuri literare, 
inclusiv poezia - atat de importantö pentru arabi -, care nu a mai putut niciodataü sö-i conteste 
primatul cultural, raspandirea Coranzului a relegat, de asemenea, textele iudaice şi creştinc la statutul 
de material secundar, inclus acum fn cadrul acestui nou text de referintiü şi servind la clarificarea 
intelegerii sale lexicale, gramaticale sau istorice”. Conyunctia dintre aceastö figura mitici adamicü 
şi relatia hermeneutica specificö naratiunii coranice a generat apol, in primele exegeze coranice şi in 
dezvoltarea traditiei profetice, o serie de naratiuni şi motive traditionale”” legate de möntuirea 
universalö, de escatologie şi de chestiunea liberului arbitru, precum şi de functia profetica şi 
cosmicü a lui Mahomed"”". 

Vom vedea din acest studiu cü modul in care Ibn Arabr integreaza figura lui Adam in 
göndirea sa nu este cu sigurantiö departe de aceasta moştenire conceptuala şi narativa. Mai degrabü 
decat sü fie o "exegeza de epoca f1oasö", marcatö de concepte "prea influentate de neoplatonism 
pentru a fi reprezentative pentru exegeza islamicğ primitiv3"””, opera lui Shayk? al-akbar pare sü se 
inscrie mai degraba intr-o traditie de exegezö misticü "mai veche decat s-a spus uneori" şi care este 
"martori a unei perioade in care curentul "legalist" nu triumfase 1nca"””. 

Astfel, semnificatia universala şi antropologica a figurii lui Adam nu-i scapa lui Ibn ArabrT, 
care afirmi şi el pozitia centrala pe care o ocupa in göndirea sa: "Scopul meu, fn tot ceeca ce scriu 
conform acestei arte spirituale (/arız), nu este cunoaşterea (ma Tifa) manifestörii cosmice (Zavv), ci 
doar instruirea fiintei distrate (g/4/77) cu privire la ceca ce constituie esenta (ayr) fiintei umane şi a 
persoanei adamice (a/s/akhş al-ddamf)""”. Numeroase povestiri care prezint3 sau evoce figura lui 
Adam traverseazö opera lui Shayk al-akbar şi prelau trasaturi caracteristice perioadei de formare 
mentionate mai sus. Astfel, intr-unul dintre episoadele cele mai uimitoare, care se göseşte in 
capitolul trei sute şaizeci şi şapte din Fuf?)df, relatind ascensiunea sa spirituala (/mir"4/)"), Tbn 
"Arabi se afla in primul rai 1n fata tuturor celor binecuvantati şi damnati dintre urmaşii lui Adam, 
İnainte de a se vedea pe sine fTnsuşi la dreapta lui Adam, tulburat de aceasta brusca ubicuitate. Apoi, 
in al patrulea cer, Shayk? al-akbar converseaza cu Idris (£zoh) despre varsta lui Adam şi despre 
eternitatea lumii şi işi aminteşte o viziune in care a aflat de la unul dintre strümoşii söl, care avea 
mai mult de patruzeci de mii de ani, cü au existat de fapt mai multi Adami””. Ibn "Arabi 


31 C. SCHOCK, Adam im islam, p. 12. 

32 P. Nvviya, EFxegese coranique et tangage mystique, p. 25. 

33 1bid., p. 74. 

34 P. HEATH, Creative hermeneutics, p. 180. 

35 Ibidem, p. 177-178. Trebuie remarcat faptul cü a existat o tensiune timpurie 1ntre refuzul de a-i atribui lui 


Mahomed paternitatea Coranului şi necesitatea de a recunoaşte anumite imprumuturi din iudaism pentru 
interpretarea acestuia, cf. Michael PREGILL, lsra"iliyyat, myth, and pseudepigraphy: VVahb b. Munabbih and the 
carfy Isiamic versions of the fall of Adam and Eve, in /erusalem Studies in Arabia and Islam, 34 (2008), p. 216. 

36 CTf., Cornelia SCHOCK, Adam im Islam: ein Beitrag zur Ideengeschichte der Sunna (lslamkundliche 
Untersuchungen, 168), Berlin, Sehvvarz, 1993 , el Meir 1. KISTER, Legends in tafs/İr and hadith Literature: The 
Creation of Adam and Relaled Slories, dans Andrevv Rippin (ed.), Approaches to the history of the interpretation of 
the Quran Oxford, Clarendon, 1988, p. 82-114. 


37 C. SCHOCK, Adam im İslam, p. 12. 

38 P. Nvviya, Exegese coranique et tangage mystique, p. 25. 

39 39 Claude GİLLIOT, EFxegese, langue, et theologie en İslam : İ"exegese coranique de Tahari (m. 311/923) 
(Etudes musulmanes, 32), Paris, Vrin, 1990, p. 132. 

40 IBN AL-ARABİ, K. anqd " mughrib (R. G. 30), citat in A. MEFTAH, Zes cles ontologiques et coraniques 
du livre Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, p. 20. 

41 Acest capitol a fost tradus in francezü de Giannini Moreno: IBN AL-"ARABI, Le Voyage spirituel (Les 


Hluminations de La Mecque, CCCLXVIID. Tntroduction, traduction et notes par G. MORENO (Sagesses 
musulmanes, 1), Louvain-la-Neuve, Bruylant-Academia, 1995, şi un studiu detaliat de Yames VVinston MORRIS, 
The Mirai and Ibn "Arabiis Ovn Spiritual Ascension: Chapter 367 of the Futühat and the K. al-lsra", in Michel 
CHODK./EVVICZ (ed.), The Meccan Rövelations, t. 1, Nevv York, Pir Press, 2002, pp. 201-230. 

42 IBN AL-ARABI, Ee Voyage spirituel, p. 97-98. 


mentioneazö, de asemenea, un /adith uimitor - absent din colectiile canonice”” - care afirm2 cü 
"Dumnezeu a creat o sut2 de mii de Adami""". 


C: Scopul şi metodele studiului 


Pentru a intelege mai bine uimitoarea naturö adamica pe care o descrie - care pare a fi atat 
unic3, cüt şi multipla - acest studiu işi propune sö schiteze figura lui Adam aşa cum apare ea in 
göndirea şi opera lui Ibn "Arabr. 

Deşi viata şi opera lui Shayk? al-akbar au facut defa obiectul unor sinteze ştiintifice de inalta 
calitate, atat istorice, cat şi doctrinare, studiile akbariane in Occident se afla inci, dupaü cum 
recunosc diferitii lor autori, intr-un stadiu relativ embrionar, şi este evident cö niciun studiu nu a 
abordat inca aceasta figura intr-un mod aprofundat, interdisciplinar sau comparativ. 

Nu pare sa existe un singur text care sa poata fi folosit pentru a defini figura lui Adam aşa 
cum este folosita in serierile lui Ibn Arabr. Acelaşi lucru este valabil şi pentru maforitatea 
conceptelor şi motivelor sale cele mai recurente. İntr-adevör, deşi intreaga operğ a lui Shayk? al- 
akbar pare a fi un efort de a dezvolta o göndire a Realului bazata pe experienta sa de Absolut, el 
pare sü fi evitat in mod deliberat sü produca o expunere clarö şi sintetica a acesteia, "İntr-o 
asemenea mösurğ hncüt unii s-au fndoit c3 Ibn Arabi a avut vreo doctrina"””. Aceastü trasitura 
caracteristicü a operei sale explica, fara indofala, locul special pe care 11 ocupa fn istoria göndirii 
islamice şi ambivalenta influentei sale, aşa cum o descrie Nicholson: "Ibn Arabr ar fi mai bine 
cunoscut de nof dacğ ar fi scris mai pe scurt, mai lucid şi mai metodic""”. 

İn limitele stabilite de cadrul acestui studiu, va fi necesar, prin urmare, sü analizüm mai 
multe lucröri ale lui Shayka al-akbar şi sü culegem informatii disparate din ele, pentru a propune o 
schiti de sintezi a adamologicei sale. İntr-adevör, deşi Adam este mentionat de mai multe ori in 
lucrörile sale, acesta este adesea 1n referinte scurte şi dispersate, mai degraba decat ca subiect al 
unei dezvoltari specifice. Doar trei dintre lucrarile sale 1i dedica un capitol de sine statator: Fusi/s 
al-hikam, care se deschide cu "Faclia fntelepciunii divine fntr-un verb al lui Adam"), Ki/45 al-isfar 
an natd ü al-asfar, al cörui capitol intitulat "Calatoria incercarli, sau cölatoria cöderil de la inalt la 
)os şi de la proximitate la aparentü depörtare" se ocupö de functia spirituali a lui Adam””, şi Kir42 
al-"abddila””, a cürui sectiune 1i este, de asemenea, consacrat3. 

Pe löngö aceste texte, Fufühat, precum şi alte scurte tratate la care vom reveni, prezinti 
relatöri care 1l prezintü pe Adam, sau care 11 evoca pur şi simplu ca "parinte al umanitütii" sau ca 
"primul profet". Prin urmare, pare imperios necesar sö luam 1n considerare atat aceste texte centrate 
pe figura adamic3, cüt şi aceste evocari dispersate, pentru a intocmi un bilant reprezentativ al 
adamologiei lui Ibn Arabr. Este vorba, aşadar, de a cutrefera opera sa, ca şi calatorille sale prin 
Occident şi Orient, pentru a pune cap la cap piesele acestui "imens şi fascinant puzzle" in care 
sensul unui detaliu sau al unei aluzii obscure se regiseşte adesea in alta parte, intr-un context 
neaşteptat””. Cei trei poli mentionati mai sus vor constitui cadrul acestei cölatorii: K. a/-is/dr ca 
lucrare occidentali compus la İTnceputul vietii maestrului”), Fvz?/2dt ca magnum opus in furul 


43 Cf. infra, p. 17, n.93, cu privire la validarea anumitor hadith-uri apocrife de catre Ibn Arabi. 

44 Fut, Hİ, 549, citat in Su"id AL-HAKIM, A/ZMuf"am ai-Süfi Ai-Hikma fi Hudüd af:Kafima, Beyrouth, 
Dandara, 1981, p. 57. 

45 A. KNYSH, /?n "AraBbi in the fater Islamic tradition, p. 11. 

46 Reynold A. NICHOLSON, Szudies in İlamic mysticism, Cambridge, Cambridge University Press, 1980, p. 
88. 

47 IBN AL-"Arabİ, Fusüs al-hikam (R. G. 150), editat şi tradus. A. "AFFİFİ, Beirut, Dar al-Kitab al”arabi, 
1966, p. 48-58. (İn continuare indicat: Fusüs). 

48 IBN AL-"ARABI, Le devoilement des effets du voyage (K. G. 307) (Philosophie Tmaginaire, 23). 
Imtroducere, editie şi traducere de D. GRIL, Combas, Eclat, 1994, p. 30-36. 

49 Deoarece aceasta carte nu a fost inca editata sau tradusğ critic, nu am putut sü o consultüm in scopul acestui 


studiu. Pentru mai multe informatii, a se vedea The Muhyiddin Ibn "Arabi Society Archive Profect, R.G. 2, care 
mentioneazö o editie critica in curs de realizare de cütre Pablo BENETTO şi Su dad AL-HAKIM. 

50 LUVV. MORRİS, /?n "Arabirs "esotericism ", p. 42-43. 

51 CT. infra, p. 47, n. 267, cu privire la datarea acestuli tratat. 


cöruia graviteaz3 multe alte tratate”” şi Fusüs a/-hikam ca lucrare oriental3, seris3 in ultima parte a 
vietii sale”” şi care rümöne "una dintre cele mai polemice cörti din Tntreaga literaturi arabo- 
islamic3”"". Shaykh al-akbar mnsuşi işi indeamnğ cititorul sü procedeze astfel la sfarşitul capitolului 
din K. al/-isidr consacrat lui Adam: "Completati, aşadar, ceea ce v-am spus, urmand ceea ce am spus 
defa, şi veti fi bine calğuziti, cu voia lui Dumnezeu - El este puternic şi maiestuos"”. 

Sintetizarea gandirii unui autor precum Ibn Arabi intr-un mod original şi relevant nu va fi cu 
siguranta o sarcina uşoarö, in mösura 1n care se bazeazö pe o experienti misticü ce poate pöreca 
destul de ströin3 de realitatea noastr3 cotidian3. İntr-adevar, studiul ştiintific al unei spiritualitati 
precum su//ismul Tisca s se güseasca prins 1ntre o anumitaü suprainterpretare rationalizatoare: "De 
cele mai multe ori, domenliul explicatiei este cel al unei lupte intre prefudecataü şi nefntelegere. 
Cinicul ar putea spune ca istoria academicğ este o istorie a preyudecatilor mereu refnnoite" ”, şi o 
respingere a oricürei expuneri coerente, consideraind cü "din moment ce obiectul misticismului este 
"mistic", este acceptabil sö 11 mistificam"””. De asemenea, in mösura in care göndirea lui Shayk? al- 
akbar este scrisü in lumina unul text sacru şi a unet traditii spirituale in care particularitatile limbii 
arabe ?oaca un rol esential, formularea sa in limba franceza comportğ riscul de a trada sensul süu 
original”. Prin urmare, pentru a nu secütui cuvintele autorului printr-o sistematizare sterila şi pentru 
cö Ibn Arabi este cu sigurantaü "atüt un mare seriitor, cüt şi un mare günditor"””, am ales sö 11 citam 
pe larg pe parcursul acestui studiuf”. İn acelaşi mod, am avut gri/3 sü citam Coranul ori de cate ori a 
fost posibil, pentru a aröta importanta acestula in scrferile lui Shayk? a/-akbar. 

Astfel, in prima parte, vom analiza modul 1n care Ibn Arabi 11 prezintü pe Adam 1n Fvsüs al- 
hikam, prin intermediul notiunilor de oglind3, forma divina şi om perfect. Apol, in partea a doua, 
vom analiza modul 1n care abordeazöü caderca şi uitarea lui Adam in K. a/-işfar, precum şi modul in 
care trateazö relatia acestula cu Eva şi asemaönarea sa cu Ca/amusul, 1nainte de a mentiona pe scurt 
rolul sğu de calif al lui Dumnezeu pe pömant. İn cele din urmğ, İn cea de-a treia parte, vom analiza 
relatia strünsö care pare sa existe intre Adam şi Mahomed prin mai multe lucrüri ale lui Ibn "Arabr, 
precum şi modul in care aceştia par sü concureze pentru primatul preexistentei sau al universalitatii. 

İn acest fel, sperim s2 realizim o schitü reprezentativü a utilizörii de catre Ibn "Arab1 a 
figurii lui Adam. İn cele din urmö, vom hncerca sö ilustrim bogöütia adamologiei lui Shayk? a/-akbar 
propunand o abordare comparativa ineditö, care o va raporta la figura lul Adam aşa cum apare ca in 
göndirea şi opera lui Bernard de Clairvaux (1090-1153). 


52 Mille de pagini ale Fuzğ)dt-ului pot fi considerate ca "o suma care reuneşte, clarifica şi ordoneaza notiuni 
abordate anterior intr-o manieri succinta sau mai putin sintetica", intrucüt mai multe opuscule sunt "reluate aşa cum 
sunt sau uşor modificate", "aşa cum el İ1nsuşi subliniazü in mai multe rönduri", M. CHODKIEVVICZ, Une 
introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 20. 

53 IBN AL- ARABİ, Fmuşuş, p. 47. 

54 Gerald ELMORE, Compte-rendu de Ronald L. NETTLER, Sufi Metaphysics and Our "anic Prophete: Ibn 
"Arabi "s Thought and Method in the Fusüs ai-hikam, Cambridge, The islamic texts society, 2003, in /ournal of 
Our"anieStudies, 7/1 (2005), p. 94. 
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Sufism, dans Frederick DE VONG (ed.), Söö" İslam, sects and Sufism: historical dimensions, religious practice and 
methodological considerations, Ütrecht, Houtsma stichting, 1992, p. 70. 
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58 Deşi ne-am bazat pe textul original arab doar pentru citatele coranice, capitolul din Fısi/s ai-hikam 
consacrat lui Adam şi Naqsh af“fusüs (cf. infra, p. 20, n. 110), am revenit la editia textului arab ori de cate ori am 
putut şi am avut gri/3 s3 indicüm intre paranteze cei mai importanti termeni arabi din traduceri. İn acest sens, trebuie 
mentionate douğ lİucröri esentiale: Maurice GLOTON, Une approche du Coran par fa grammaire et te lexique, 
Beirut-Paris, Albouraq, 2002, şi Elsaid M. BADAVVI şi Muhammad ABDEL HALEEM, Arahic-English Dictionary 
of Qur"anic Usage, Leiden-Boston, Brill, 2008. 

59 G. ELMORE, Compte-rendu de Ronald L. NETTLER, Su/? Metaphysics and Our"ünic Prophets, p. 82. 

60 Pentru comoditatea cititorului şi pentru a asigura un stil uniform, ne-am permis sü traducem nol 1nşine in 
francezğ pasafe din lucröri englezeşti. 


1. Adam ca oglinda a lui Dumnezeu in Fusus al-hikam“" 


1.1. Profetizarea şi intelepciunea divina 


Filnd una dintre cele mai citite, comentate şi criticate lucrari ale lui Ibn Arabr, Fusils al- 
hikam este, farö indofalö, un punct de intrare esential pentru studiul operei sale. Acest tratat a fost 
seris in 627/1229, intr-o perioadaü 1n care Ibn Arabi locula de şapte ani la Damase, sub protectia 
familiei Banü Zaki, apropiataü de ayyubizi, dupü ce a calatorit prin Maghreb, Hediaz, Sham şi 
Anatolia, şi cünd lucra la recenzarca finali a Fuzühdt”. İnc din primele rinduri ale prologului söu, 
Shaykh al-akbar pare sö indice caracterul exceptional al acestei cörti: deşi afirmi in mai multe 
rönduri inspiratia divinğ a scrierilor sale””, el anuntö aici c3 a primit cartea din müna Profetului 
Mahomed Tnsuşif", Relatarea acestei transmisiuni face, in mod evident, ecou cu cea a Coranului, 
transmisaü in secrisoarea cütre Mahomed prin intermedlul lui Gabriel, şi va provoca la fel de multe 
reactii ca şi continutul cörtii in sine”. 

Dar aceastü transmitere profetica a cörtii sugereaza mai presus de toate cü caracterul ei 
"revelat" s-ar aplica chiar şi structuril tratatului. Se pare ca acesta este alcatuit din 

numite "faşş" (pl. fuşuş)”, fiecare dintre acestea fiind o "biyuterie de Tntelepciune" 
specificü unui "profet", care exprimi un aspect particular al İntelepciunii divine (7ikma, pl. Rikam). 
Aceasta structura ridica o serie de 1ntrebari caracteristice gandirii luil Ibn Arabf, iar o scurta trecere 
İn revistü a acestora este necesaraü pentru a intelege mai bine f/aşş-ul lui Adam care ne intereseazi 
aici. 

Primul se referi la numirul acestor "profeti": in timp ce Coranul numeşte in mod clar 
douğzeci şi trei de profeti (fie c4 este vorba de na5/ sau rasiü1)”, unele versete mentioneazğ şi 
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65 A. KNYSH, 1? "Arabi in the later Islamic tradition, p. 8. 

66 İn ceca ce priveşte semnificatia cuvantului faşş, legötura sa cu simbolistica sigiliului şi faptul cü poate 
desemna atat piatra pretioasö şi/sau rama 1n care este inseratö, cf. G. Elmore, Revievv of Ronald L. Nettler, Su/? 
Metaphysks and Qur"dnic Prophets, pp. 81-97. 

67 Aceasta cifrü variaza foarte mult in functie de includerea personafelor mentionate fin traditie. Al-Suyüti 
numaraü douğzeci şi cinci in İucrarea sa ATifiqdn fl "ullm al-Qur"dn (ef. Michel CHODKTEVVICZ, Ze Sceau des 
Saints: Prophetie et saintet€ dans la doctrine d"lbn "Arabi, Paris, Gallimard, 1986, p. 215), iar cifra de douğzeci şi 
şase este avansataö in Seyyed Hossein NASR et al (eds.), The Study Quran. A Nevv Translation and Commentary, 


"trimişi despre care nu v-am informat" (Cor. 4:164 şi 40:78). Traditia F/adith raporteaza cifra de İ 
— pre de "profeti" (sau mai precis trei sute cinci rasz/ şi 
de nabi), iar comentariile coranice au inclus foarte repede 1n aceastü categorie personafele lui 
Adam, Luqmün, "Uzayr sau Dhü 1-Qamayn”5, Cei douğzeci şi şapte de "profeti" din Fuşüş nu ar 
constitul, aşadar, o lista exhaustivi, ci mai degraba o serie de tipuri mafore din care toate celelalte 
deriva prin diferentiere, dupa chipul celor din traditic 
(Asmdü" al-husna), care nu epuizeazö numürul atributelor divine şi care pot fi ele insele reduse la 
, numite "mamele Numelor" (Ummahdt al-asmd"/”. İn ceca ce priveşte 
alegerea numarului douğözeci şi şapte pentru a intocmi aceastü lista de tipuri profetice, ca ar fi legata 
de simbolistica coranici şi mahomedana - in timpul celei de-a douğzeci şi şaptea nopti de Ramadan, 
Coranul a coborat in inima lui Mahomed, far in timpul celei de-a douğzeci şi şaptea nopti de Rafab, 
acesta a realizat ascensiunea sa spirituala (Mir"2/)7 -, Dar ar putea, de asemenea, potrivit ipotezelor 
lui Chodkitevviez şi Ebstein, sa marcheze absenta unul tip douözeci şi opt, atat de important este 
simbolismul acestui numür fn relatia sa cu alfabetul arab şi cu palatele lunare in doctrina lui Ibn 
"Arabi 7. 

A doua Tntrebare ridicata de aceastaü listü se referi la calitatea acestor profeti: Shayk? al/- 
akbar va 1nlocui de fapt, doi dintre profetii coranici, Dhü 1-Kifl şi al-Yasa" - adesea identificati ca 
fiind Ezechiel şi Elisei - cu alte douğ figuri, Seth şi Khalid b. Sinin, pe care traditia exegetica ii 
consider3, de asemenea, profeti, dar ale cüror nume nu sunt mentionate in Corar:”. Preferinta lui Ibn 
"Arabi pentru Seth şi Khalid b. Sinan pare sa se explice prin İocul pe care 11 atribule capitolelor 
respective: /zss de Seth vine imediat dupa cel al lui Adam, care se afla in frunfea cartii ”, in timp ce 
cel al lui Khalid b. Sinan vine chiar finainte de cel al lui Mahomed, care o inchide. Existü toate 
motivele sö credem ca au fost incluşi 1n listü ca fiind primul profet dupaü Adam şi ultimul profet 
İnainte de Mahomed. Aceasta relatie intre cei doi poli ai Revelatiei divine, primul "calif al lui 
Dumnezeu" pe pamünt şi "Sigiliul profetilor", este cu atöt mai frapanta cu cat restul lucrörili nu pare 
sü urmeze nicio cronologie istorica ”. 


Nevv York, Harper öz Collins, 2015, p. 265. 

68 Pentru mai multe detalii despre profetii coranici, a se vedea Uri RUBIN, Prop)ets and Prophethood, 1n 
Tane D. MCAULİFFE (ed.), Eneyclopaedia of the Qurün, t. 4, Leiden-Boston, Brill, 2004, p. 289-306, şi Roberto 
TOTTOLI, Biblical prophets in the Quran and Muslim literature, op. cit. 

69 M. CHODKIEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 92-93 şi p. 213-215. De asemenea, trebuie remarcat faptul cü 
Ibn "Arabi enumera şapte Ummahat al-asma" - ef. Fut. 1, 100: al-hayy (cel Viu), al-calim (cel care ştie), al-murid (cel 
care vrea), al-qa "Il (cel care vorbeşte), al-favvvvad (cel generos) şi al-muqsit (cel care distribuie) - şi uneori trei, cf. 
Fut. IL 437: Allah (Dumnezeu), al-rahh (Domnul), al-rahman (Cel Atotmilostiv). 

70 M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 92-93. 

71 İn special in cap. 198 din Furühdt, care dezvolta o cosmologie in "douğzeci şi opt de grade de existentö 
universalA" legate de literele alfabetului (Fut. II, 389), ef. IBN AL-"ARABİ, De la Mort 3 la Resurrection. Capitolele 
61 - 65 din Deschideri spirituali Mekkois. Introduction, traduction et notes par M. GLOTON (Heritage spirituel), 
Beirut, Al-Bouraq, 2009, p. 33-76. De remarcat studiul lui A. MEFTAH, Les cles ontologiques et coraniques du livre 
Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, care propune o İecturü sincronicö a cap. 198 din Futühat şi Fusüs, dar care apar o 
İmpartire in 28 de grade, dintre care ultimul ar fi o sinteza nepersonificata de un profet. El subliniazö, de asemenea, 
cü Ibn "Arabi afirma in cap. 198 din Fuzüğdt ca l-a seris "la sfarşitul lunil Rabi" al-akhir din anul 627 h.", adica cu 
douğ İuni inainte de luna Ralab, in timpul cörela a primit Fxsüs (cf. supra, nr. 64) (p. 17). Potrivit lui Ebstein, acestei 
liste de douözeci şi şapte de intelepciuni 1i lipseşte completarea la douğözeci si opt, care nu ar fi alta decat cea a lui 
Ibn "Arabi 1nsuşi, ca "pecete a sfinteniei mahomedane": ef. M. EBSTEİIN, Mysticism and philosophy in al-Andalus 
(Islamic history and civilization: Studies and texts, 103), Leiden, Brill, 2014, p. 115. M. Chodkievvicz consideri cü 
prologul mentionat mai sus este cel care constituie cea de-a douözeci şi opta intelepciune care completeaza intregul: 
ef. Michel CHODKIEVVICZ, Le paradoxe de la Kaha, in Revue de Yhistoire des religions, 222/4 (2005), p. 459. İn 
cele din urmö, trebuie sa semnaliüm eroarca din rubrica İET2 consacrata lui Ibn "Arabi de Ahmed Ateş, care descrie 
Fusüs ca find un "rezumat al invataturilor a 28 de profeti". Ahmed Ateş, Ibn al-"Arabi, in E12. 

72 M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 93. 

73 Vom reveni la particularitatea fass-ului lui Adam, care se prezintü in mod clar separat de restul cörtii, 
intrucat se incheie cu un cuprins al restului lucrüril. Aşadar, fass-ul lui Seth ar putea fi considerat in mod legitim ca 
fiind primul capitol al Fusüs, ceea ce ar impune reconsiderarea teoriilor citate mai sus şi le-ar submina, aparent, pe 
cele legate de simbolistica numörului 28. Cf. mai 7os, cu privire la interpretarea prezentei acestui cuprins in fass. 

74 Meftah oferaü o analiza foarte convingötoare a İogicii succesiunii celor douğzeci şi şapte de profeti ca 
urmand diferitele etape de manifestare de la primul intelect panü la "Omul perfect" (ef. diagrama propusa in anexö, 


İn sfarşit, un ultim aspect al structurii tratatului 11 priveşte in special pe Adam: aşa cum am 
mentionat mai sus, fiecare profet este asociat cu o anumita fntelepciune divina (/:kma), definita in 
titlul fiecarei fass ”, Cu toate acestea, deşi aceste intelepciuni divine sunt calificate prin atribute 
divine, acestea nu sunt toate preluate din cele nouözeci şi nouğ de Nume traditionale (Asma al- 
husna)". Ibn "Arabi pare astfel sa procedeze in acelaşi mod cu aceste atribute ale 1ntelepciunii 
divine ca şi cu identitatile profetilor in cauz3, prin lörgirea sensului categoriilor a priori evidente ale 
traditici islamice”, Ceca ce pare a fi ilustrat aici este modul 1n care göündirea lui Ibn Arabi se 
stradufeşte mereu sa puna in mişcare categorille fixe ale traditiei. Categoriile de sfintenie şi profette, 
care sunt discutate in tot Fusüsul, au fost unul dintre cele mai controversate puncte din opera lui 
Shaykh al-akbar ". 

İn acest fel, fiecare atribut divin desemneazğ atit un tip de relatie intre Dumnezeu şi Creatia 
Sa (atribut), cat şi Esenta divina (numele "Dumnezeu" - Allah - referindu-se atat la aceasta Esentü 
inaccesibil3, cüt şi la ansamblul atributelor Sale)”. Astfel, un atribut precum "Milostiv" se referi la 
Dumnezeu İnsuşi, calificündu-L in acelaşi timp sub unul dintre aspectele particulare ale divinitatii 
Sale”7, İn acelaşi mod, fiecare profet din Fusüs pare s3 desemneze atit un tip particular de 
intelepciune profeticü (2ikma), cüt şi o umanitate comunaü moştenitö de la Adam"l, Acest mod de a 
İua in considerare atat calificativul, cat şi calificarea este una dintre caracteristicile fundamentale ale 
göndirii lui Ibn "Arabi. İn acest sens, el il defineşte pe "cel care a realizat Adevörul" (a/-muhaqqiq) 
ca fiind "cel care are doi ochi" (a)? /- "aynayn)”. 

Aceastğö prezentare superficiala a structurii tratatului releva modul 1n care Fusus dezvöluie 
multe dintre problemele specifice göndirii lui Ibn "Arabi, Aceasta densitate 1-a determinat pe uniil si 
il vadi ca pe un "compendiu""” al doctrinelor lui Shayk? a/-akbar, sau ca pe "felul principal" pentru 


p. 122, cap. 1.4 consacrat "Omului perfect" şi cap. 3.3 privind relatia dintre Adam, Mahomed şi Revelatia). El 
subliniazö, de asemenea, relatia dintre fiecare fass şi o sura din Coran. El 11 citeaza, de asemenea, pe Sadr al-Din 
Qünavvi (d. 673/1274), ginerele lui Ibn "Arabi şi discipolul cel mai influent cörufla ii datorim primele comentarii ale 
tratatului, care a declarat in lucrarea sa A/-fekükfi asrür mustanaddt hikam al-fusüs: "Sa ştiti ca şeicul nostru nu s-a 
ocupat, in aceastü carte, de ordinea ontologicü (a/-zartib al-vvufüd?) privind activitatea profetilor mentionati, deşi ca 
apare adesca din cauza acestei ordini. El a incercat doar sa atragü atentia asupra corespondentei constante dintre 
profet şi calitatea de care este ataşat şi sü indice sursa gustului initiatic al acestui profet şi fundamentul sau divin 
(mustanaduhu min al-haqq). Şi, 1n ciuda acestui fapt, Allah a dispensat cunoaştereca corespondentei certe care 
ordoneaza succesiunea starilor Fiintei, de la inceputul cörtii şi pana in prezent", citat in A. MEFTAH, Les cles 
ontologiques et coraniques du livre Feuçüç a/-hikam d"Ibn Arabi, p. 15. 

75 De exemplu: "İntelepciunea divinö (hikma) intr-un cuvünt adamic", "İntelepciunca profetici intr-un cuvant 
al lui Tisus" sau "İntelepciunea singularititii intr-un cuvant al lui Mahomed", cf. IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 57-58. 
Pentru un studiu detaliat al acestor titluri, a se vedea VVilliam C. CHITTICK, 7)e Chapter Headings of the Fusüs, in 
VToumal of the Muhyiddin Ibn "Arabi Society, 2 (1984). 

76 Asma al-husna sunt, de fapt, tipuri mafore din care deriva un numür infinit de atribute divine, datorita 
aceste 99 de nume deriva ele insele, aşa cum am spus mai devreme, din Ummahdüt al-asma , al cörui prim nume - al- 
hayy (Cel Viu) - permite existenta celorlalte (ef. supra, nr. 20). 

77 VV. C. CHITTICK, 7pe Sufi Path of Knovvledge, p. 386. 

78 Ibn (Arabi prezinta sfintenia (vv//dya), profetia (unz5uyvya,a) şi apostolatul (7isd/a) ca trei sfere concentrice de 
activitate: "Toti mesagerii sunt profeti şi toti profetii sunt sfinti, dar invers nu este adevarat", Fut II, 256, citat de G. 
ELMORE, Compte rendu de Ronald L. NETTLER, Su/7 Metaphysics and Qur"ünic Prophets, p. 92. 


79 Atributele divine ocupa un İoc central in crearea lui Adam. Nume folosite de Shayk? a/-akbar, ef. VV. C. 
CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 33-76. 
80 Ibn "Arabi pare totuşi sü aibğ grifü sü mentinö preeminenta Esentei divine: "Aceste nume excelente, prin 


care El S-a numit pe Sine İnsuşi in pretioasa Sa Carte, exprimate de catre profetul Söu veritabil, astfel incat sa ne 
putem califica prin ele, includ pe de o parte cele care se referü la Esenta Sa (dhat) şi pe de altö parte cele care, pe 
langü Esenta Sa, indica Calitatile Sale sau Faptele Sale, sau chiar ambele simultan. Cu toate acestea, ele se refera 
mai evident la Esenta Sa", IBN AL-(ARABİ, La production des cercles. Kitab inshaad-davva"r al-ihatiyya (R.G. 
289) trans. M. GLOTON şi P. FENTON (Philosophie imaginaire, 30), Paris, Eclat, 1996, p. 31. 

81 Ibidem, p. 412-413. Fiecare profet manifesti, de asemenea, un aspect particular al naturii profetice 
implinite in realitatea mahomedanü (2paqiqa muhammadiyya). Vom reveni la aceasta legaturü dintre Adam şi 
Muhammad mn capitolul 3. 

82 VV. C. CHITTICK, /7?n "Arabi, p. 498. 

83 H. CORBIN, Z£ 7ragination creatrice dans le soufisme d"lbn " Arabi, p. 63. Sadr al-Din Qünavvi (cf. mai 
sus, p. 14, nr. 74), declara in acest sens ca este "cel mai pretios rezumat al secrterilor şeicului nostru", A. MEFTAH, 


care restul operei sale ar servi drept "exercitii de incölzire""". Dar trebuie spus cə, deşi acest tratat 


pune accentul pe unele dintre doctrinele sale principale, alte aspecte mafore sunt doar mentionate in 
mod aluziv””, Deşi Fusüs al/-hikam nu reprezintö, cu sigurant3, o sintez exhaustivi a gündirii lui 
Ibn Arabi, ele cristalizeaza totuşi aspectele cele mai importante ale acestela 1ntr-o mantera care este, 
fari indofalö, mai explicitü decat in Fuzuğdt, "ale cürui dimenstuni ii permit autorului sü dezvolte 
teme pe care Fusüs le trateaz3 adesea in mod eliptic""”. Acest lucru explic3, de asemenea, de ce 
polemicile din yurul gandirii lui Shayk? a/-akbar vor viza şi cita aproape exclusiv Fusüs a/-hikam"l. 

Faşş-ul lui Adam ocupə in mod clar un İoc special 1n tratat. Deşi este despartit de prologul 
mentionat mai sus prin titlul sau - "Fass de fntelepciune divina (?Zikzma ilahiyya) 1ntr-un cuvaünt 
adamic (kalima adamiyya)" -, acesta se inchefe in mod surprinzator cu un cuprins al lucrörii, pe care 
Ibn Arabi 11 inchefe cu o formula care o rela in mod clar pe cea din prolog. - se inchefe, in mod 
surprinzötor, cu un cuprins al lucrarii, pe care Ibn Arabr 11 inchefe cu o formulae care o reia in mod 
clar pe cea din introducere"". Faşş-ulAdam apare astfel inchisü in ceea ce nu ar putea fi decüt o 
İungü muqaddima, al cörei subiect principal este, in mösura in care exprima fTntelepciunea 
primordiala din care emana toatü intelepciunea ulterioaraü. Prin intermediul cuvantului lui Adam, Ibn 
"Arabi ne-ar descrie adevaörata natur3 a acestei umanitaöti fmpörtüşite de toti profetii din Fuşüş””, care 
ar fi cuprins3 intre douğ peceti”": cea a fntelepciunii divine specifice umanitğötii moştenite de la 
Adam şi cea a "İntelepciunil singulare" (2ikma fardiyyd) a lui Mahomed, venind sa fnchete şi sü 
rezume seria tuturor profetilor care 1-au precedat”". 


1.2: "Comoara ascunsa" 


9), Aceast2 formulare aminteşte 
celebrul padith apocrif qudsi pe care Ibn "Arabi 11 comenteazə pe larg de-a lungul lucrörli sale, 1n 
çare Durmezeu devlrd: "Eram o comoara axcunsa şi imi pldoea si fru cunoscut. Apoi am ercat 


Les clös ontologiques et coraniques du livre Fuçüçç al-hikam d"lbn Arabi, p. 14-15. 

84 G. ELMORE, recenzie la Ronald L. NETTLER, Su? Metaphysics and Qur"ünic Prophets, p. 81. İn ceca ce- 
İ priveşte pe Mustafa Tahrali, acesta considerü Fusüs ca fiind un "rezumat al Fuzüldt", ef. Mustafa TAHRALI, The 
Polarity of Expression in the Fusüs al-Hikam, in Stephen HİRTENSTEIN şi Michael TİERNAN (eds.), Muhyiddin 
Ibn "Arabi: A commemorative volume, Shaftesbury, Element, 1993, p. 354. 


85 VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. XVI. 

86 Michel CHODKTIEVVICZ, Compte rendu de Mahmud GHURAB, Sharh Fusüs al-hikam, Damas, 1985, in 
Studio İslamica, 63 (1986), p. 181-182. 

87 A.. KNYSH, /?n "Arabi in the later İslamic tradition, p. 10-12. 

88 "Fassa oricürei intelepciuni este Cuvantul care este legat de ca. M-am limitat, in tot ceca ce mentionez in 


aceastü carte despre aceste intelepciuni, la limita stabilitai in Mama Cörtii. Am copiat (/a-mzathaltu) ceca ce mi-a fost 
trasat, m-am oprit la ceeca ce mi s-a limitat şi, chiar daca aş fi vrut sa adaug ceva, Prezenta m-ar fi impiedicat sü o 
fac, Şi Dumnezeu este cel care daürufieşte succesul, nu exista alt Domn 1n afarğ de El", IBN AL-"Arabı, Fusüs, p. 58. 
De remarcat mentionarca de cütre Ibn "Arabi a "mamei Cartii" (umm al-kitdb), o amintire a relatici sale intime cu 
Coranul, dar care ar putea fi şi o aluzie la viziunca de bun augur (mu5ashshirat) de la originea tratatului. TBN AL- 
(ARABİ, Le livre des chatons des sagesses, p. 70. De asemenea, el defineşte aceastö notiune comparand aceastü 
"mamğ a Caörtü" cu Fdfiha, sura de deschidere a Coranului: "O "mama" este cea care reuneşte (/dmi"). Astfel, avem 
"mama oraşelor" TMeccal, capul este "mama trupului" şi spunem İTdespre creferl "mama capuluf", pentru ca acesta 
reuneşte toate facultatile senzoriale şi suprasenzoriale (ma ravvi) care apartin omului. Fdzi?na este "mama" tuturor 
cörtilor revelate, care sunt imensul Corarz, adica totalitatea imensö care a fost reunitö (ma/müc) şi care include totul", 
Fut IL 134, citat in VV. C. CHITTICK, 7pe Sufi Path of Knovvledge, p. 240. 

89 VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 28. 

90 Acest caracter sintetic al fass-ului lui Adam, conceput ca "fass-ul fusüs", este evocat şi prin utilizarea 
termenului atunci cönd Tbn "Arabi 11 prezintü pe Adam ca find "Pecetea care pözeşte comorile divine", in timp ce 
Mahomed este, desigur, "Pecetea tuturor profetilor", IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 50. De fapt, Adam este descris ca 
fiind "pentru lume ceea ce este rama (fass) inelului pentru inel, El este locul de inscriptionare şi semnul prin care 
Regele işi sigileaza comorile" - Fa-huvva min al- "Alam ka-fass al-khatam min al-khatam. VVa huvva mahall al-naqsh 
vva al- (alamat allati biha yakhtamu biha al-malik "ala khaza "natihi, Ibidem, p. 50. 

91 Vom reveni la relatia dintre Adam şi Mahomed h capitolul 3. 

92 Literal "a vrut sü le vadü esentele", sau poti spune dacü vrei "sü se vadü pe Sine", 

- Lamma shaöla al-Haqq, subhanahu, min haythu asma"ahu al-husna (...) anyara ayanaha, vva in shita qulta anyara 
caynahu, Ibn al-"Arabi, Fusüs, p. 48. 


"53 İntregul fass al lui Adam ar 
putea fi inteles ca o ilustrare a acestui hadith” , dupi cum pare si indice dezvoltarea de cötre Spayk? 
al-akbar a legöturii dintre 


Acest Dumnezeu care "a dorit sd se vadü pe Sine" nu ar desemna gradul de Unitate divina 
(ahadiyyd) in Esenta Sa absolut nedeterminatö, ci mai degraba pe cel de Unicitate (vrahddniyya) in 
cadrul cörufla daruirea sfintitü (a/-/ayd al-aqdas) face ca determinürile ad) intra care sunt Numele 
divine” sü apara fn Ştiinta divin3. Acest mod de prezentü a posibilului”” in Ştiinta divin este numit 
de Saykh al-akbar "fixttate" (z2ubüt) datorita caracterului süu etern, deoarece "Dumnezeu nu a 
"devenit" al-"alim, Cunoscötorul: El este astfel din toatö veşnicia şi pentru totdeauna ""”. 
Aceastö 


. İntregul sens al fapturil lui Adam pare sa aiba loc in 
afara timpului, iar elementele narative ale relatörii coranice, 1n special motivul cüderii, sunt in cea 
mai mare parte total absente. 


"Comoara ascunsai" care iubeşte sü se faca cunoscuta este astfel conceputa " 


obicei, Ibn Arabi işi extrage aceast3 conceptie din sursa revelatici coranice. İntr-adevar, in timp ce 
Coranul spune despre om: "7e-am creat cünd nu erai nimic" (Cor. 19:8), el repeta, de asemenea, de 
mai multe ori cü atunci cand Dumnezeu doreşte ca ceva sa existe "El 1i spune: "Fil" şi este" 
(vaqülu lahu kun fayakün)”. İbn "Arabi comenteazğ aceste versete subliniind cA "lucrul" cöruia 
Dumnezeu fi da ordinul de a exista nu poate fi neantul pur, aşa cum ar putea sugera primul verset 
citat, intrucat Dumnezeu i se adreseazö şi acesta 1i ascultü ordinul/"”. Prin urmare, 


Pornind de la , "İntelepciunea 
divinö" a fass pare sö evidentieze de indata sinteza polaritatilor, caracteristica realizarii spirituale a 
"celui care are doi ochi" (2 F"aynayn): "nici o ratiune ("aq7) nu Tntelege acest İucru prin 
intermediul examinarii reflexive (nazar fikri), deoarece acest tip de perceptie (iqzak) are loc numai 


93 M. CHODKIEVVICZ, Une introduction 3 la lecture des Futühat Makiyya, p. 287-288, n. 69. İn ceca ce 
priveşte autenticitatea acestui 2adit), observam ca Ibn "Arabi il considera "autentic pe baza dezvaluirii (kas//), dar 
nu este stabilit (1245if) pe calea transmiterili (naqfT)", Fut. IL 399, citat de VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of 
Knovvledge, p. 250. 

94 Tames MORRİS, Harvard Fusus Seminar, inregiströri audio ale seminarului de lecturi şi comentarii Fusüs 
al-hikam condus de profesorul Morris la Universitatea Harvard 1n septembrie şi octombrie 2013. Disponibil online: 
http ://sites.google.com/site/harvardfusus (accesat la 27 septembrie 2015). 

95 M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 33-34. "Esenta divina, 
cunoscandu-se pe ea insüşi, cunoaşte toate lucrurile in sine şi le distinge de ca insöşi ca obiecte ale cunoaşterii sale", 
dar procesul care urmeazö nu este propriu-zis o "emanatie" in mantera plotiniana, intrucat relatia dintre Unul şi cele 
multe este intotdeauna descrisü metaforic prin termenii fayd (efuziune), tafalli (teofanie), takhallul (infiltrare) sau 
ta"thir (influent3), R. A. NICHOLSON, Szudies in İslamic mysticism. 151-153. 


96 Trebuie remarcat faptul ca pentru Ibn "Arabi, aceasta fixitate (/2z45üf) nu se refera doar la Numele divine, ci 
la toate esentele fixe (a “dn thabitd) ale . Cu privire la aceastö notiune, cf. VV. 
C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, pp. 83-84. 

97 M. CHODKIEVVICZ, Upe introduction d la İecture des Futühdt Makiyya, p. 33. 

98 Toshihiko IZUTSU, Üzicite€ de İ"existence et creation perpetuelle en mystique islamique, Paris, Les deux 
ocöans, 2011, p. 111. 

99 Aceasta expresie apare de opt ori: Cor., 2:116, 3:47, 3:59, 6:73, 16:40, 19:35, 36:82 şi 40:68. 

100 Fut 1 168, HL 46, 257, 314 şi TV, 210, citat de M. CHODKIEVICZ, Üze introduction d la İecture des 
Futühdt Makiyya, p. 287 n. 68. 

101 Ibidem, p. 34. Obiectele acestei Ştiinte divine sunt numite de Ibn "Arabi "esente imuabile" (acydn thabita), 


un termen imprumutat de la mu Zazilifi. Aceste a"yin thabita sunt, de fapt, distincte de atributele divine, care descriu 
tipurile de relatii specifice Esentei divine, dar am ales sü ne limitam la notiunea de "Nume", pentru claritatea 
subiectului abordat şi pentru comoditatea cititorului. Trebuie remarcat faptul cü Ibn "Arabi declari cö "Tezaurul" 
hadith-ului qudsi se refera tocmai la aceste ayün thabita (Fut., II, 232), VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of 
Knovvledge, p. 11-12, 83-86 şi 204. 


pe baza unei dezviluiri divine (Zasö/ i/ahı)"1”. İntregul fass al lui Adam pare aşadar a fi o 
extrapolare a acestei calitati de sintez. 


1.3 : "Stralucirea oglinzii" şi "pupila ochiului" luli Dumnezeu 


İncaü din primele rönduri ale capitolului, 


, continuğ el, 


intermedlul unui "altul decat El" este distinctü de Cunoaşterea pe care El o are despre Sine (Ccf. 


, intrucat aceasta viziune prin 
thubüt mentionat mai sus)/"”. Mai precis, ne spune Ibn "Arabi, "İntreaga lume" este cea care a fost 
creata ca o "oglinda neşlefuita" şi o "schifa armonioasa fara spirit", in timp ce Ordinul - care vine de 
la Dumnezeu şi "se 1ntoarce 1n intregime la El" - "a necesitat lustruirea oglinzii lumii". Acum, 
spune el, . 
Insistind asupra acestei naturi spirituale, S2ayk? a/7-akbar pare sü indice faptul cü 


Aceastü interpretare pare sa fie confirmatü de urmatorul pasai, in care Ibn "ArabT arataü cü 


insan al-kabir)". 

, Or, dacA aceste 
facultati participa la "sinteza divin3" (a/-/dmi "a al-Uahiyd) prin faptul c3 sunt ataşate unufa dintre 
aspectele sale - "partea divini" (/dnib al-ilaht), "partea Realitatil realitatilor" (74ni5 haqiqa al-haqd 
q), şi "Natura universal (a/-tabi"a al-kulliya) care cuprinde toate receptacolele lumil, de la cel mai 
fnalt la cel mai fos"""” - fiecare dintre aceste facultafi "este voalat3 de ea insişi şi nu vede nimic mai 
bine decat 7 


“ 


ropria sa esentü 


. Cu alte cuvinte, Ibn "ArabT pare sü ne trimitaü la ceea ce, in experienta 
noastri microcosmica /”, este capabil sa unifice facultatile senzoriale izolate: daca auzul este 


102 İBN AL-"ARABİ, FUSÜS, p. 49. 

103 /bid, p. 48 - Kavn iamifyahsuru al-amr kullahu (...) yazharu bihi sirruhu ilayhi. 

104 Ibid., p. 48-49 

105 Cf. Cor. 11:123: "Lui Dumnezeu fi apartine taina (ghayb) cerurilor şi a pamöntului şi intreaga Ordine (iamr) 
se intoarce la El" - VVa li-Llah ghayb al-samavvüti vva 1-ardy vva ilayhiyar)a "u al-amru kulluhu. 

106 IBN AL-ARABİ, Fusüs, p. 49 - Kdna al-Haqq, subhdnahu, avvfada al-"dlam kullahu vvufüd shabhin 
masvviyyan İd rüh /ühi. Fa-kdna ka-mir"d ghayr mafluvva (...) Fa-kdna Adam “ayna /ala" tilka al-mir"d vva rüha tilka 
al-süra. 

107 Ibidem. Vom reveni la relatia macrocosmos-microcosmos atunci cünd vom discuta despre Omul Perfect (al- 

in capitolul urmator. 

108 ibid. - Al- dlam al-mu"abbar “anhu T istilah al-qavım Bbi-al-İnsdün al-kabir (...) vva künat al-malaHka lahu 


ka-l-quvvvva al-rühdniyya vva al-hissiya allatifi nash a al-insdniyya. Fa-kullu quvvvva minhd mahiüba bi-nafsihd 1 
tard afdal min dhdütihd (...) li-md Hndahd min al-idmVa al-ilühiyya mimmd yari Vu min dhalika ild al-idnib al-ilahi, 
vva ild ianib haqiqat al-haqdHq vva (...) ild md taqtadihi al-tabVat al-kulliya allati hasarat qavvdbil al- “alam kullihi, 
a İdhu va asfalahu. A se vedea diagrama din anexğ, p. 122. 

109 Ibid. 

110 Meritö, fara indofala, si mentionim aici Naqsh al-Fusüs (R.G. 528), un comentariu eliptic şi adesea ermetic 
la Fusüs al-hikam, a carui atribuire lui Ibn "Arabi ramane foarte discutata (Osman Yahia mentioneaza in lucrarea sa 
Histoire et classification de Foeuvre d"Ibn "Arabi, p. 407, ca Sakhavvi (d. 902/1497) 1-a atribuit lui Ismö"l b. Savvdakin 
al-Nüri (d. 646/1248), un discipol apropiat al lui Shaykh al-akbar. Aceasta este, de asemenea, opinia lui M. 
CHODKIEVVICZ, Compte rendu de M. GHURAB, Sharh Fusüs al-hikam, p. 180. Dar Chittick considerA cü 
importanta pe care i-a acordat-o Sadr al-Din Qünavvi (d. 673/1274), ginerele şi discipolul cel mai influent al lui Ibn 
"Arabi, este o garantie a autenticitatii sale (VV. C. CHITTICK, Ibn "Arabiis ovvn summary of the Fusüs: "The imprints 
of the bezels of vvisdom", in Tournal of the Muhyiddin Ibn "Arabi Society, 1 (1982), p. 1-2). İn cele din urm3, trebuie 
remarcat faptul ca o nota din The Muhyiddin Ibn lArabi Society Archive Profect, R.G. 528, mentioneaza cü ms. 
Husein Çelebi 477 (probabil de mana lui Qünavvi) precizeaza ca textul este "de caütre autorul Fusüs"). Oricum ar fi, 
aceasta oferaü o indicatie semnificativö a modului in care Fusüs a fost citit şi comentat de prima generatie de discipoli 


incapabil sü vadi şi vederca este incapabila si auda, existü intr-adevğr ceva in noi care vede şi aude 


HE Adam ar fi, aşadar, la nivel macrocosmic, aceastö 
conştiintü reflexiva"” care observü "oglinda neşlefuita" a lumii şi aceastö capacitate de a sintetiza 
intr-o expertentü unicğ facultatile izolate ale macrantropului "”. 
İncö de la inceput, 


"Arabi afirma cü functia sa nu este "nimic altceva decat rodul dispozitiei (isfi7/44) acestei forme 
echilibrate care permite emanatici (a/-/faya) sa primeasca teofania permanent (a/-fa/allı al-daim) 


care nu a fncetat şi nu va inceta niciodata" "”. 


Aceasta relatie de interdependentaü devine şi mai clariö atunci cand Ibn "ArabrT continuğ sü 
explice cü Adam este numit "om" (insdn) pentru ca "universalitatea constitutiei sale cuprinde toate 


ai lui Shaykh al-akbar. Or, autorul acestui Naqsh al-Fusüs afirma foarte clar: "Eu inteleg prin "Adam" existenta 
modului de existenf4 umani 


" - vva a cni bi Adam vvufüd al- calam al-insani - ceea ce pare sü confirme lectura noastrü 
a acestui pasaf. Cf. rezumatul propriu al lui VV. C. CHITTİICK Ibn Arabi despre Fusüs, p. 4, şi editia textului arab din 
TAMI, Naqd al-nusüs ii sharh naqsh al-fusüs. Texte alese pentru a comenta "Amprentele lui Fusüs", ed. VV. C. 
CHITTICK, Teheran, Academia İmperiala Traniana de Filosofie, 1977 pp. 3-15 (aici p. 3). 

111 Potrivit lui M. Takeshita, utilizarea de catre Ibn "Arabi a conceptului de microcosmos-macrocosmos este in 
primul rind epistemologicü, Masataka TAKESHTTA Ibn "Arabis theory of the Perfect Man and Us place in the 
history of Islamic thought (Studia Culturae Islamicae, 32), Tokyo, Institute for the study of Languages and Cultures 
of Asia and Africa, Tokyo University of Foreign Studies, 1987, p. 100. 


112 De asemenea, trebuie remarcat faptul ca reflectia (fikr) - " 
pe care Ibn "Arabi o 


considera ca facand "parte din statornicia divina mentionata in textul "El guverneaza ordinea (amr) şi diferentiaza 
semnele" (Cor. 13:2)". Atat de mult incat aceastğ facultate "nu este posedata nici de primul Intelect, nici de Sufletul 
universal", intrucat "apartine a ceca ce este specific omului in virtutea formei prin care niciun alt lucru nu a fost 
creat", Fut 1, 260, citat de VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 162. De fapt, Coranul indeamni la 
reflectie in numeroase ocazii: " 


yatafakkarün)" (Coran 16:44). Cu toate acestea, am vöüzut mai sus cü Ibn 
"Arabi ne reaminteşte chiar la inceputul capitolului cü 


(kashf ilahi). İntr-adevar, el explicü mai departe c2 functia 
fundamentala a reflectici este de a-İ face pe om sa finteleagü incomparabilitatea lui Dumnezeu, astfel incat acesta sü 
realizeze cö numai teofania Sa (tafalli) face posibil sö spuna ce este El, in timp ce reflectia poate spune doar ce nu 
este El, "La aceasta se referi cuvintele lui Dumnezeu: "Le vom arüta semnele Noastre pe orizonturi şi in ele insele, 
panö cand le va fi clar cü El este Realul (al-haqq) (Cor. 41:53). Cu alte cuvinte, ceca ce ei ağyung sü vada este un 
semn. Este un semn al Lui İnsuşi, astfel incat sü le devini clar cö El este Adevğöratul care este cöutat. Aşadar, 
Dumnezeu a completat acest verset spunand: "Nu este oare suficient Domnul vostru?", adic suficient ca indiciu 
pentru El İnsuşi. Cel mai clar indiciu este un lucru care se indica pe sine prin propria sa manifestare", Fut., II, 305, 
citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 163-164. 

113 Am putea intelege in acest sens şi afirmatia autorului Naqsh al-Fusüs: 

- Yuqalafial-"Alam, innahu al-insan al-kahir, vva lakin bi-vvuyüd 

al-insön fihi, VAMİ, Naqd al-nusüs fisharh naqsh al-fusüs, p. 3. 

Cf. Cor. 39:71-72: " 


114 


". Ibn "Arabi face aluzie in mod clar in pasaful citat mai 
sus la aceste versete coranice, deoarece foloseşte aceleaşi cuvinte - masvviyyan (armonizat), rüh (spirit) şi nağkh 
(insuflare) - pentru a se referi la "oglinda neşlefuita". Vom reveni la aceasta insuflare 1n capitolul urmötor, referitor 
la "forma" lui Adam. 

115 IBN AL-"ARABI), Fusüs, p. 49 - Ma huvva ila husül al-isti"dad min tilka al-sürati al-musavvvvati li-qubül al- 
fayd al-tafalli al-dö"im lam yazal vva 13 yazalu. Cu privire la diferitele lecturi posibile ale lui "li-qubül al-fayd al- 
tayalli al-daim", a se vedea analiza lui C. A. Gilis, IBN AL-"ARABI, Le livre des chatons des sagesses, p. 44-45 n. 
14, care ne-a convins sü considerim ca al-fayd este subiectul propozitiei. Enuntul general al fass şi restul analizei 
par sa confirme aceasta alegere. 

116 Ibidem, p. 45. Aceasta natura evanescenta şi schimbatoare a Manifestörii este evocata de numele pe care 

Ibn "Arabi il da substantei universului: "Suflul Celui Atotmilostiv" (nafas al-Rahmin). 


", VV. C. CHTTTICK, 


The Sufi Path of Knovvledge, p. 19. 


realitatile"", dar şi in mösura fin care el este "pentru Real (a/-//aqq) asemenea pupilei ochiului 
(insdn al-"ayn) prin care are loc privirea", 


. Dinamica acestei existente unificatoare se 
explicü in special prin relatia de reciprocitate dintre determinarile ad) infra ale Esentei divine şi 
manifestarile lor aq extra. İntr-adevör, Ibn "Arabf consider ce, deşi "fiecare slufitor are un Nume 
care este stapanul söu: şi el este un trup a cörul inima este acest Nume", aceasta relatie este totuşi 
reciprocaü "intrucat fiecirui Nume fi corespunde un lucru in care, şi numafi fn care, se poate implini 
epifania sa""”, 


, despre care am 
vüzut cü desemneazö atat toate atributele divine, cüt şi Esenta divinü inaccesibilaü: "Prototipul 
originar (muqaddam) şi totalizant (/dmi") se numeşte Allah, cöci el 


. Adam apare astfel ca punctul focal spre care tinde 


"1, Ca epifanie (mazhar) a Numelui "Dumnezeu" care le reuneşte pe 


intreaga Manifestare a Numelor 


toate, el este "unitatea unificatoare" (a/padiyyat al-iam") care manifesta atüt originea lor comunğ, cat 
şi sinteza particularitatilor lor 

Dacğ niciun alt Nume nu 1ntervine ca intermediar fintre Esenta şi Numele "Dumnezeu" - in 
timp ce atributele sunt intotdeauna legate de acest Nume la fel de mult ca şi de Esenta divina -, 


acelaşi lucru este valabil şi pentru Adam, a cörui natur3 va fi istmul (5arzak?))”” care uneşte "forma 
124 


122 


lui Dumnezeu" şi cea a tuturor creaturilor generate de Manifestare ””. Absolutul şi determinatul se 


intölnesc astfel 1n el, cüci 


de ce oglinda reflectaü atüt ceea ce este aparent 1n lume, cat şi ceea ce este ascuns in Om: "Sa ştiti ca 
Realul s-a descris pe Sine fnsuşi ca fiind ascuns (5dziz) şi aparent (zahir) ””. El a facut ca lumea s3 


117 IBN AL-"ARABİ, Fusüs, p. 50 - Fa-amma insaniyatuhu, fa-li-rumümi nashfatihi vva hasrihi al-haqğöiqa 
kullaha. Sensul precis al acestei remarci privind notiunca de umanitate ni se pare mai degraba misterios. Se referi 
Ibn "Arabi la insan al-kabir ("Marele Om") mentionat mai sus? Se refera el pur şi simplu la calitatea lui Adam de a 
unifica existenta (kavvn yami ")? Sau face el o prima aluzie etimologicü, in legaturü cu sensul radöcinii a-n-s 
("familiaritate", "sociabilitate") din care deriva cuvantul insön, pentru a indica faptul ca omul este "familiar" cu 
toate realitatile? (Aceasta intelegere ni se pare cea mai probabila şi vom reveni asupra ei mai /7os, p. 59). 

118 Ibidem. - Huvva li-1-Haqq bimanzilati insan al-cayn min al”ayn alladhiyakünu bihi al-nazar (...) Fa 1i-hadha 
summiya al-insön. Fa-innahu bihi yanzaru al-Haqq ila khalqihi fayarhamuhum. CT. şi aluzia la versetul din Cor. 
21:107: "Te-am trimis doar ca o mila pentru lumi", asupra cöruia vom reveni in cap. 3.4, consacrat relatiei sale cu 
Mahomed. 

119 Fut. 1 99 et 366, cites par M. CHODKTEVVICZ, Üze introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 35 şi 
54. 

120 IBN AL-"ARABİ, Producerca de cercuri, p. 36. Autorul Naqsh al-Fusüs spune in acest sens: " 

" - Kana al-insin mukhtasaran min al-hadrat al-ilihiya, VAMI, Naqd al-nusüs fisharh 
naqsh al-fusüs, p. 3. 
121 CT. afirmatia autorului Naqsh al-Fusüs: 
" - Yalalahu Allah "ayn al-maqsüdat min al-calam, ka-l-nafs al-natiq min al-shakhs al-insaril, VAMI, 
Naqd al-nusüs fi sharh naqsh al-fusüs, p. 3. Aceasta comparatie microcosmica pare sü se refere la "conştiinta 
reflexiva" mentionata mai sus. 

122 VV. C. CHITTICK, The Chapter Headings of the Fusüs, p. 7 şi Ronald L. NETTLER, Sufi Metaphysics and 
Qur"anic Prophets: Ibn "Arabils Thought and Method in the Fusüs al-hikam, Cambridge, The Islamic texts society, 
2003, p. 20-21. Vom reveni la aceastaü notiune de "punct focal" şi la legütura sa cu temporalitatea Manifestarii atunci 
cünd vom discuta relatia dintre Adam şi Realitatea mahomedana 1n cap. 3. 

123 Ibn "Arabi descrie aceastü functie in Kir45 insha al-davvd"ir al sau: "Este, de asemenea, un istm (barzakh) 
intre Lume şi Dumnezeu cel Real, sintetizeaza (fami") creatura şi Dumnezeu cel Real (al-Haqq). Este linia de 
separatie intre gradul Prezentei Divine şi cel al lumiil generarili (kavvniyya), precum linia care separa umbra de 
soare. Aceasta este realitatea sa", IBN AL-"ARABİ, Producerca de cercuri, p. 25. 


124 VV. C. CHITTICK, Titlurile capitolelor din Fusüs, p. 7. Vom reveni asupra acestei duble calificüri in 
capitolul urmator şi in cel consacrat celor "douğ Malini ale lui Dumnezeu". 
125 İBN AL-"ARABİ, FUSüÜS, p. 50. 


126 Numele "al-batin" şi "al-zahir" fac parte din lista traditionali a celor mai frumoase nume (Asma " al-husna) 


existe ca o lume invizibila (g2ay5) şi vizibilü (shahdda), pentru ca nof sö putem percepe ceeca ce 
este ascuns (2d£in) prin invizibilitatea noastrü (g2ay5) şi ceca ce este aparent (za/ir) prin 
vizibilitatea noastr (shahada) ""”. İn calitatea sa de istm, omul are astfel acces la Real atit prin 
aspectul lumii, cüt şi prin aspectul propriei sale interioritati: "Cel Preafinalt ne-a invitat sa-L 
cunoaştem prin contemplarea a ceea ce vine sa fie (a/-hadith) şi ne-a amintit cü ne-a facut si vedem 
in El semnele Sale.”5, astfel incat ne-a informat El insuşi despre El""?”. Astfel, nu existi un alt punct 
de vedere asupra Realului decat cel al propriei noastre experiente: "Nu İli atribuim niciun atribut 
decat dac noi inşine suntem acel atribut""””, şi "intrucat İl cunoaştem din noi şi prin nol, İi atribuim 
tot ceea ce ne atribuim nouğ fnşine" "1, 

Putem Tntelege astfel locul introductiv al fass-ului lui Adam şi calificarea lui ca 
"intelepciune divina": dacü fiecare fass reprezintü "chintesenta" unui cuvant profetic, care este 
partea de intelepciune divina "determinati de Dumnezeu pentru el şi comunitatea sa", fass-ul lui 
Adam reprezintü sinteza fintelepciunilor fiecörui fass, pentru ca este "spiritul umanitatii" prezent in 
toti profetii care le intruchipeaz3 ””. Referindu-se la aceasti umanitate comunğ chiar la inceputul 
tratatului ca la o expresie a Realitatii divine, Ibn "Arabr pare sü indice mai presus de toate caö oglinda 
adamicaü - pentru ca este istmul (?arzakh) mentionat mai sus, care uneşte forma lui Dumnezeu şi cea 
a Creatiei - este intr-adevör o oglindi cu douğ fete. Dacaü 1i permite lui Dumnezeu sü contemple 
reflectia Sa in Manifestare, ea permite şi creaturilor sö contemple reflectia divin in ea: "Cand İl 
contemplim pe El (s/2ahidndhu), ne contemplam pe nol fnşine. lar cand El ne contempla3, El se 
contempla pe Sine mnsuşi" "5, 

Semnificatia acestei intelepciuni divine este, aşadar, dubla: 


"134 Astfel, fass-ul lui Adam rezoneazğ cu un alt 


hadith əz celebru, comentat pe larg de Söayk? al-akbar: " 
"135 


1.4 : "Marele om" şi "omul perfect" 


Este dificil sa vorbim despre fass-ul lui Adam fürü a mentiona una dintre cele mai faimoase 
doctrine ale lui Ibn Arabft, cea a "Omului perfect" (a/Z-insdn al-kamil)"". Deşi este imposibil sö 


mentionate mai sus şi sunt preluate din Cor. 57:3: " 


(vva Huvva bi-kulli shay "n "alim)". 


127 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 54. - Lata"alam anna al-Haqq vvasafa nafsahu bi-annahu zdühirun bütinun. Fa- 
avviada al- dlam "ülam ghayb vva shühada li-nudrika al-bdtin bi-ghaybind vva al-zühir bi-shahddatind. 
128 Ibn "Arabi pare sa vrea sa sustina cacaterul istmic al oglinzii adamice, deoarece aici el se ?oaca cu versetul 


coranic mentionat mai sus (Coran. 41:53, cf. supra, n. 112) care spune de fapt: "Le vom arüta semnele Noastre pe 
orizonturi şi in ei inşişi" (fi al-afaqi vva fi anfushim), şi nu "in El" (fihi). 
129 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 53 - Ahalna ta "ala fi al-"ilm bihi cala al-nazar fi al-hadith, vva dhakara annahu 
annahu arana ayötihi fihi, fa-istadalaluna bina "alayhi. Trebufe remarcat faptul cü 


. İn acest sens, el spune: " İ" (Fa-anta 
maqlübuhul Fa-anta qalbuhul Fa-Huvva qalbukal), Fut. 1, 112, citat de M. CHODKIEVVICZ, Un ocean sans rivage, 
p. 57-58. 


130 bid. - Fa-md vvasafndhu bi-vvasfin ild kunnd nahnu dhalika al”vasf. 

131 bid. - Fa-lammd "alimnahu bina vva minnd, nasabna ilayhi kulla m d nasabnahu ilaynd. 

132 VV. C. CHITTICK, /?n "Arabi"s ovn summary of the Fusüs, p. 4. 

133 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 53 - Fa-idh shahidnahu shahidna nufüsana. VVa-idh shahidana shahida nafsahu. 


Ibn "Arabi pare sa se refere aici la hadisul: "Credinciosul este oglinda credinciosului" (al-mu"min mircat al-mumiri) 
cf. AbuDavvud, Sunan (n?4918, Adab, cartea 43, hadis 146). El 11 comenteazö spunand ca "credinciosul" (al-mumin) 
fiind unul dintre cele mai frumoase nume ale lui Dumnezeu (Asma " al-husna), este posibil sü citim hadisul astfel: 
"Dumnezeu este oglinda credinciosului" sau "Credinciosul este oglinda lui Dumnezeu", Fut 1, 112, citat in M. 
CHODKIEVVICZ, Un ocğan sans rivage, p. 175. 

134 M. CHODKIEVVICZ, Üpe introduction d la İecture des Futühdt Makiyya, p. 37. 

135 "Man "arafa nafsahu, "arafa Rabbahu". Acest 2adith, absent din colectiile canonice, dateazö, potrivit lui 
Suyüti (d. 911/1505), de la Yahya b. Muradh al-Razi (d. 285/871), ef. Ibn AL-"ARABI, La production des cercles, p. 
20, n. 23. 

136 Roger ARNALDEZ, Al-Hnsan al-kaömil, in EI2, oferü o introducere generala a acestui concept (care este 


tratam acest concept in mod exhaustiv in cadrul restrans al acestui studiu - atat de mult incüt este o 
veritabila "cutie a Pandoreft" care se deschide asupra tuturor doctrinelor lui Shayk? a/-akbar - este 
evident ca el este prezent in filigran pe tot parcursul capitolului introductiv al Fuşüş. 


Aceasta expresie apare tocmai atunci cünd Ibn "Arabi foloseşte simbolismul sigiliului aplicat 
pe comorile divine pentru a descrie functia lui Adam in lume"”: 4000006616 


"138 İntr-adevar, pentru cü Adam este 
spiritul corpului care este lumea ca "Omul Perfect", amöindoua apar legate de o unitate de 
existent3””. Astfel, fiecare 11 reflectö şi 11 incorporeazğ pe celğlalt, fn aşa mösurü incüt disparitia 
sigiliului (Omul Perfect) inseamna disparitia comoril (lumea): "Nu vedeti cö, atunci cünd se va 
sparge şi va disparca din comoara lumil acestela (azınyd), ceea ce Realul (aZ-Haqq) tezaurizeaza in 
ca nu va mai ramane acolo şi ceea ce se afla 1n ea va feşi şi se va amesteca (i/zahaqa ba "duhu bi-ba 


dar 140 


Pentru cü el este punctul focal spre care tinde Manifestarea”), omul perfect adamic 
recapituleazğ 1n constitutia sa toate nivelurile cosmosului "” care au fost necesare pentru ca in el sü 
se İmplineascğ Creatia/””. İn acest fel, el poartö "urmele" lumii in intregime: "Omul este fn realitate 


o copie de adunare (rzzskha idmi"a), in sensul cü 


(...) Nu se poate spune cö Omul este o copie de adunare (ruskla idmi"a). ...) Nu se poate 
spune cü Omul este cerul, sau pamantul, sau Tronul, dar se poate spune cü el este asemanütor cu 
cerul 1n aşa şi aşa aspect, şi cu Tronul in aşa şi aşa aspect, şi cu elementul foc 1n aşa şi aşa aspect"””. 


: "Dumnezeu a condensat cosmosul fntr-o existentü unificatoare care contine in modul cel 
mai perfect toate sensurile pe care le cuprinde cosmosul şi 1-a numit Adam (...) Omul este, aşadar, 
adunarea cosmosului, el este "Omul mic", . Sau, puteti numi Omul 
"Lumea Mica", dupa cum doritil Atata timp cat cunoaşteti ceea ce 11 priveşte pe el aşa cum este el in 
intregime, folositi termenul pe care il doriti""”. Aceastö relatie macrocosmos-microcosmos este de 


destul de dezarticulata şi contine mai mulie erori in referinte). El discutü dezbaterea privind originca sa preislamicü 
şi similitudinile cu doctrinele din gnosticism, hermetism, mazdeism, cabala şi alchimie, fara a propune insa o 
genealogie istoricü clarö a conceptului islamic. Pentru un studiu mai aprofundat al premiselor acestei notiuni, a se 
vedea M. TAKESHTTA, Ibn "Arabfis theory of the Perfect Man and its place in the history of Islamic thought, pp. 74- 
108. El mentioneazö ca primele urme ale "Omului-microcosmos" fn islam scrierile lui Al-Kindi (m. miflocul sec. al 
HI-1ca/9-1ea) şi ale lui İkhvvün al-safa" (cca. sec, al II-1ca/9-1ea - al X-1ea), marcate de influenta neopitagoreicü (pp. 
74-92), 1nainte de a se dezvolta in sufism, in special la Al-Ghazali (d. 505/1111) (p. 92-100). Dar Ibn "Arabi a fost 
primul care a folosit termenul "Insiün kamil" intr-un mod tehnic şi sistematic, potrivit lui Takeshita (Ibid, p. 54). Cf. 


şi M. EBSTEİIN, Mysticism and philosophy in al-Andalus, p. 157-161, despre influentele ismaeliene şi neoplatonice 
ale acestci nini, İn sfrşt,tebuic 52, mənfonim importnta legturidintr acest Om perfet şi "Realitatsa 


, asupra cöreia vom reveni in cap. 3. 


137 CT, supra, n. 39. 

138 IBN AL-ARABI, Fusüs, p. 50 - Fa-löyazdlu al-"alam mahfuzan ma dama fihi hadha al-İnsdn al-kdmil. 

139 R. L. NETTLER, Suy? Metaphysics and Qur"ünic Prophets, p. 23. 

140 IBN AL-ARABI, Fvsös, p. 50 - 4-/4 tardhu idhd zala va fukka min khazd"inat al-dunyd, lam yabqa /iha 
ikhtazanahu al-Haqq fihd, vva kharafa ma küna fihd, vva iltahaqa ba (duhu bi-ba "d. 

141 cf" 


", Fut HL 151, citat de VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 368. Astfel, "kamal, 
desövarşirca lui insdn kdmil, nu trebuie inteleasü in sens "moral" (ceca ce ar corespunde, pe scurt, T"heroicite des 
vertus), ci inseamnaü aici "desövarşire" sau "realizare", M. CHODKIEVVICZ, Le Seeau des Saints, p. 79. 

142 A se vedea diagrama din anexğ, p. 122. 

143 VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. XXXII Autorul Naqsh al-Fusüs declara in acest sens: 
"El este primul prin intentie şi ultimul prin productie" - Fa-huvva al-avvvval bi-l-qasd vva alakhar bi-l-ifAd, TAMİ, 
Naqd al-nusüs fi sharh naqsh al-fusüs, p. 3. 

144 Fut. IL, 328, citat in M. TAKESHTTA, Ibn "Arabfis theory of the Perfect Man, p. 101. İn lucrarea sa 
Tadbirdt al-ilühiyya, Ibn "Arabi detaliaza o serie de corespondente simbolice 1ntre corpul uman şi cosmos: muntii 
corespund oaselor, mareele söüngelui care curge in vene, pamanturile aride partilor grase, cele cinci planete celor 
cinci simturi, Soarele spiritului şi Luna intelectului (fazele sale corespunzand dezvoltarii intelectuale in functie de 
varsta) etc., ibidem, p. 102. 

145 Fut, HL 10, citat in VV. C. CHITTICK, 7pe Self"Disclosure of God, p. 360. 


aşa natura incat termenul "Omul perfect" (a/-insdn al-kamil) ar desemna invariabil Omul sau 
lumea "”. 
Dependenta lui Adam fati de lume este, de asemenea, o conditie a naturii sale sintetice: 
(...) El ştie in el insuşi cü are 
nevote de cosmos mai mult decüt are cosmosul nevote de el (...) Din cauza söröciei sale, el ocupa 1n 
İume o pozitie asemönötoare cu cea a Realului in raport cu Numele divine, care necesitü 
manifestarea efectelor in cosmos. El nu se manifestü in söröcla sa decat prin manifestarea numelor 
Realului""””. Proprietatile atributelor divine, care sunt İmprğştiate la nesfarşit in macrocosmosul 
"Marelui Adam", sunt astfel prezente in mod concentrat in microcosmosul "Micului Adam", care, la 
raündul süu, manifesti in macrocosmos prezenta Numelui "Dumnezeu" (Allah), care le confera 


semnificatie şi le reuneşte pe toate"””. Este ceea ce indicğ Ibn "Arabi in Faşş-ul lui Adam: " 


" 


Dar acest Om desaövürşit nu este doar un "concentrat al lumii", deoarece am vözut ca el este 
istmul (5arzakh) care separa şi combina atat realitatile nemanifestate - sau "realitatile divine" (2aqd 
iq al-haqqiyyd) - cüt şi realitatile manifeste - sau "realitatile creaturale" (2aqa 7q a/-khalqiyya ))5. 
Pentru ca sintetizeaza 1n acest fel aspectele ascunse (5dzin) şi aparente (zahir) ale lui Dumnezeu, el 
este independent de lume şi dintr-un alt punct de vedere: " 

, Astfel, el este sarac doar fati de Dumnezeu" "1. İn calitate de istm, 


(al-muhaqqiq)"?: "Omul perfect vede (zazar) Realul in douü moduri, motiv 
entru care El 1-a dat dof ochi. 
nl Nu-L vede nici fntr-un lİucru, nici in sine. Cu celalalt ochi, el priveşte spre El 1n raport cu 
Numele Sğu "Cel Atot-milostiv" (a/-Rahmdri) care cautö cosmosul şi este cautat de cosmos/””. El 
vede Fiinta Sa care patrunde totul""””, 
İn acest fel, pentru cA face prezent numele "Dumnezeu" in cosmos - prin manifestarea 
"ascunsulufi" (5azin) şi a "aparentului" (zd2ir) in aceeaşi constitutie -, Adam face prezent, in mod 
paradoxal, şi caracterul nemanifestat al Esentei divine””. İn acest sens, el se comporti ca o oglindi, 


146 Tames MORRS, /“r/arvard Fusus Seminar (tnregistrare audio). 

147 Fut. IIL 150, citat in VVilliam C. CHITTICK, Tvvo Chapters from the Futühat al-Makiyya, in Stephen 
HİRTENSTEİN şi Michael TİERNAN (eds.), Muhyiddin Ibn "Arabi: A commemorative volume, p. 107. Cu privire 
la aceasta relatie de interdependenta, a se vedeca, de asemenea, cap. 2.4, care trateazü relatia dintre Adam şi Eva. 


148 VV. C. CHITTICK, 7?e Self-Disclosure of God, p. XXEXXI. 

149 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 50 - Fa-zahara fami" ma fi al-suvvar al-ilühiya min al-asm6 fi hadhihi al-nash a 
al-insdniya, fa-hdzat rutbat al-ihdta vva al-iam  bihadhd al-ufüd. 

150 M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 40. Vami (m. 998/1492) afirmi 


İn acest sens, in comentarful söu la Naqsh al-Fusüs, c3, deoarece nivelul ontologic al lui Adam este astfel situat intre 
aluzie Coranul in versetele "El a lasat cele douü möüri sü curgü impreunğ. İntre ele exista un istm (barzakh) pe care 
ele nu-l traverseaza" - Marafa al-bahrayn yaltiqyani. Baynahuma barzakhun la yabghiyəni, Cor. 55:19-20). Cf. VV. C. 


CHITTICK, Ibn "Arabi"s ovyn summary of the Fusüs, p. 4-6. 


151 Fut. HL, 151, cite par VV. C. CHİTTİCK, 72?e Sufi Path of Knovledge, p. 369. 

152 Aceasta considerare simultana a transcendentei (tanzih) şi a imanentei (tashbih) lui Dumnezeu in raport cu 
İumea reprezintü pentru Ibn (Arabi, cf. supra, p. 16) perfectiunca cunoaşterii. 

153 A se vedea supra, p. 22, nr. 116 despre "Suflarea Celui Atot-milostiv" (nafas al-Rahman). 

154 Fut. HL 150, citat in VV. C. CHITTICK, Tvvo Chapters from the Futühat al-Makiyya, p. 107. 

155 Pentru a ilustra acest aspect, sa mentionam lungul pasai din fass care se refera la "ideile universale" (al- 


umür al-kulliyat). Acestea sunt descrise ca avand un caracter "nemanifestat" (sau "ascuns" - batin) in aspectul lor 
inteligibil (ma"qüla) şi un caracter "manifest" (sau "aparent" - zahir) in existentele lor individuale ("a yan al- 
mavvyudat). Aceastaü notiune de dependentaü reciproca se regöseşte aici, intrucat "fiecare existentaü individuala 
(mavvfüd "ayni) este legata de aceste idei universale, care nu pot fi separate de intelect (14 yumkin raf"uhi "an al”aql) 
şi care nu pot inceta sa fie inteligibile (ma"qüla) datorita existentei lor intr-un individ determinat (vvufüdduha fi al- 
fayn vvufüdan)". Aceste "idei universale" sunt, de altfel, "in esenta lor (bi-dhatiha) asemenca umanitatii (al-insaniya) 
İn toate persoanele (shakhs) din aceastö specie (navvf"), care, far3 a fi diferentiatü (1am tatafassal) sau far3 a fi socotita 
(lam tata (addad) dupa numörul de persoane, nu inceteaza sa ffe inteligibila (1a barihat ma "qüla)", TBN AL-"ARABI, 
Fusüs, p. 51-53. 


a cörei existenti este completü doar atunci cünd reflectü imaginea care 1i sta in fata şi cünd se 
manifesti 1n ca atat natura sa reflectantö, cüt şi imaginea naturil reflectate de ea: "Omul desövarşit 
este desövarşit doar prin forma lui Dumnezeu. İn acelaşi mod, o oglindü - chiar şi atunci cind este 
complet modelatiü - este perfectü numai prin manifestarea in ea a formei celui care o priveşte" "5. 
Aceasta este, fara indofalö, una dintre explicatille plauzibile ale celebrei afirmatii necugetate a lui 
Ibn Arabf de la sfarşitul faşş”” : "El este realul-creatur3" (a/-Faqq al-khalq)".. 

Şi in acest caz, ar fi vorba de a evidentia in Adam o calitate latentü in orice fiinti umanğ, 
intrucat 


: cüci Dumnezeu İ-a creat pe 
Adam "dupa forma Sa"""””. İn acest sens, aceastö perfectiune potentiala a omului nu ar fi altceva 
decat posibilitatea actualizörii depline a VVuğüd divin ”” - care 1n Esenta sa este absolut non- 
fenomenala - 1n existentele Manifestarii fenomenale "1, 


şi, astfel, 


"162 Acesta este, probabil, unul dintre sensurile 
investirii lui Adam ca "calif" (k/a/ifa) 1a care se referi restul fass-ului: "Cunoşti constitutia 
nivelului süu care este adunarea (ma/rn ) prin care el meritğ califatul (a/-kR//afa)""". De altfel, 


aceasta functie este descrisü ca fiind ns cca a ... care zs comoara Creatiei, la 


care ne-am referit mai devreme: " 

156 Fut. HL, 151, citat de VV. C. CHITTICK, 7)e Sufi Path of Knovvledge, p. 368. 

157 IBN AL-"ARABİ, Fusüs, p. 56 : "Cunoaşteti acum intelepciunca (hikma) constitutiei (nash a) lui Adam, mü 
refer la forma sa aparenta (zahira). Şi acum cunoaşteti constitutia (rüh) spiritului (rüh) lui Adam, adicü forma sa 
ascunsaü (batina). El este Creatura reala". - Fa-qad "alimta hikma nahs"ati Adam, ai süratahu al-zahira. VVa-qad 
"alimta nahs "ati rüh Adam, a Tisüratahu al-batina. Fa-huvva al-Haqq al-khalq. 

158 Aceastü afirmatie pare sü se refere la celebrul "Eu sunt Adeviörul" (ani al-Haqq) pronuntat de Hallaf (d. 
309/922) cu consecintele dezastruoase pe care le cunoaştem, ef. /. MORRIS, Harvard Fusus Seminar (inregiströri 
audio). Trebuie sü mentionim şi o alta formula, prezentaü in prologul (khutba) din Fvufö)dt, in care Ibn "Arabi se 
)oacaö şi el cu dublul sens al cüvantului "real" (haqq), care se poate referi la Numele divin sau la "realitatea" unei 
creaturi: "Domnul este real şi servitorul este real" - Al-Rabb haqq vva al- "abd haqq, Fut. IL, 26, citat in M. 
CHODKIEVVICZ, Une introduction ü la lecture des Futühat Makiyya, p. 36. İn sfarşit, trebuie si mai notim cü Ibn 
"Arabi işi intemeiaza in mod paradoxal aceasta afirmatie, aşa cum obişnufeşte, pe o İectura "İliteralista" (sau mai 
degraba "zahirista": "care se limiteaza la aparente") a unui verset coranic: "Nimic nu este ca El" - Laysa ka-mithlihi 
shay"un (Cor. 42:11). De fapt, el propune sa se foloseasca sensul original al particulei "ka" - "asemönator" - pentru a 
citi: "Nu existi nimic asemönaütor cu asemaünarea Lui", şi sa vada in aceasta o aluzie la Omul perfect ca fiind 
"asemönarea" lui Dumnezeu, Fut II, 563, TİL, 165 şi TV, 135, citat in M. CHODKTEVVICZ, Un ocean sans rivage, p. 
57. 


159 M. CHODKIEVVICZ, Pecetea sfintilor, p. 78. Vom aborda aceasta problemi a "formei lui Dumnezeu" in 
capitolul urmütor, p. 30. 
160 Am ales sö nu traducem termenul "VVuiüd", atat de caracteristic vocabularului lui Ibn "Arabi (cf. calificarca 


doctrinei sale - mai ales de cötre detractorii söi - ca fiind cea de "vvahdat al-vvuyüd" ("unicitatca Fiintei"), deşi aceasta 
expresie nu apare nicdferi in opera sa, 1ar prima sa utilizare tehnicaü dateaza abia de la Farghani (d. 699/1299), un 
discipol al lui Sadr al-Din Qünavvi (defa mentionat mai sus, p. 14, n. 74), cf. VV. C. CHITTICK, Tbn "Arabi, p. 505 şi 
A. KNYSH, Ibn "Arabi in traditia islamici ulterioar3, p. 315, n. 24). İntr-adevör, ni se pare cü niciunul dintre 
termenii folositi de obicei in francezğ ("BEtre", "existenta" sau "realite principielle") nu face cu adevörat dreptate 
sensului sau in limba araba, intrucat radacina vv-İ-d se refera simultan la faptul de a "gösi", de a "trai" şi de a 
"exista", Ibn "Arabi defineşte, de asemenea, termenul vvuğüd ca fiind 20000 - VViydün al-Haqq 
fi IH-vvaid, IBN AL-"ARABİ, Istilahat al-süfiya (R.G. 315), ed. A. SALAH HAMDAN, Cairo, Maktaba Madbouli, 
1999, p. 7. Astfel, vvuyüd-ul combina existenta şi experienta şi desemneazöü "ceea ce se göseşte şi ceca ce este güsit". 
Acest termen se aplicü aşadar Esentei divine, in mösura fin care este singura "Filnta" adevarata (il seriem cu 
mafuscula - VVufüd), şi "inexistentei" realitatilor cosmosului (il seriem cu minuscula - vvufüd), ef. VV. C. CHITTICK, 
The Self-Disclosure of God, p. XIX, care alege de asemenea sö nu traduca termenul şi opteaza pentru aceste douü 
grafil. 


161 VV. C. CHITTICK, Tmaginal vvorlds, p. 23. A se vedea diagrama din anexö, p. 122. 
162 Iid. 
163 IBN AL-4(ARABI, Fusüs, p. 56 - VVa-qad calimta nash"a rutbatihi vva hiya al-maimü" alladhi bihi istahaqqa 


alkhilafa. Vom reveni asupra acestei investiri mai detaliat in capitolul urmator, precum şi in cel dedicat in mod 
special lui Adam drept "calif", in/7a cap. 2.6. 


De aceea, de-a lungul intregului capitol introductiv al Frvşiş a/-hikam, 


. Aceste denumiri diferite par intr-adevör sa desemneze un singur mod 


de a fi, deşi este imaginabil ca fiecare dintre ele sü se refere la un aspect particular al acestufa: 


1.5 : "Forma" şi "cele doua mölni" ale lui Dumnezeu 


Tocmai am vözut cö Omul desövarşit implineşte teomorfismul lui Adam, creat dupi "forma 
lui Dumnezeu"””, Cu toate acestea, nicöieri nu defineşte fass cu precizie natura acestei forme 
(sara). Şifn acest caz, este necesar sü reunim o serie de elemente impraştiate in opera lui Ibn "ArabT 
pentru a frasa o schitd"f". 

Shaykh al-akbar afirmü in Futuhat-ul süu ca VVuyud-ul divin sti la baza İntregii 
Manifestüri, ale cörei diferite "stari" sunt constituite de forma lui Dumnezeu: "El este Filnta şi ceca 
ce existi in univers nu este altceva decat forma Sa (surafuhu)""". Tot ceea ce Fiinta divini conferğ 
existenti poseda astfel aceastö forma divina: "Nimic in cosmos nu poate avea o existentü (vvu/üd) 
care sö nu fie forma Realului (a-Faqq)""”. Or, daca Dumnezeu fşi imprimö forma Sa asupra 
Manifestarii, conferindu-i existenta prin Fiinta Sa, aceastö forma este rodul cunoaşterii pe care o are 
despre Sine prin oglinda Creatiei: "İn Sine, cunoaşterea cosmosului de cötre Dumnezeu implici 
cunoaşterea Sa despre Sine, iar cosmosul apare astfel conform formei Sale. lati de ce spunem cü 


164 Ibidem.9 p. 49-50 - VVa sammahu khalifa min aili hadha, li-annahu taala al-hafiz bihi khalqahu kama yahfiz 
alkhatm al-khaza"in. Cf. infra, cap. 3.1, cu privire la atribuirea unei functii similare lui Mahomed. 
165 Trebuie remarcat faptul ca aceasta universalitate a accesului la perfectiunea umanaü este ceca ce 1l 


deosebeşte clar pe Ibn "Arabi de gönditorii ismailiti, pentru care statutul de Om perfect nu este accesibil decat 
Profetului şi imamilor, deşi Ikhvvan al-Safa " pare sa arate defa o Tnclinatie spre universalism, M. EBSTEIN, 
Mysticism and philosophy in al-Andalus, p. 179-188. 

166 Aceasta expresie face aluzie la hadithul "Dumnezeu İ-a creat pe Adam dupa forma Sa" - care aminteşte de 
Geneza 1, 26-27, de Timeul lui Platon sau de Ennöades al lui Plotin - şi care este citat in mai multe contexte diferite, 
ef, a, o. MUSLİM (nr. 2841, cartea 53, Vanna, hadis 32, sau nr. 2612, cartea 45, Birr9 hadis 152), şi BUKHARI (nr. 
6227, cartea 79, hadis 152). MUSLIM (nr. 2841, cartea 53, Vanna, hadith 32, sau nr. 2612, cartea 45, Birr9 hadith 
152), şi BUKHARI (nr. 6227, cartea 79, Isti "dhün, hadith 1). Primele comentarii au avut gri)ü sü elibereze acest 
hadith de orice intelegere antropomorfic3, respingaünd ideea cü Adam ar fi putut fi creat dupa chipul lui Dumnezeu, 
fizic sau spiritual, cf. e. a. Daniel GİIMARET, Dieu a Timage de Thomme: les anthropomorphismes de la sunna et 
İeur interpretation par les theologiens (Patrimoines), Paris, Cerf, 1997, pp. 123-136, Christopher MELCHERT, 1God 
Created Adam in His Image", in /Voumal of Qur"anic studies, 13, 1 (2011), pp. 113-124, şi Yahya MICHOT, The 
image of God in Humanity from a Muslimperspective, in Norman SOLOMON, Richard HARRIEFS şi Tim VVİNTER 
(eds), Abraham "s children. /evvs, Christians and Muslims in conversation, Londra-Nevv York, TöecT Clark, 2005, p. 
163-175. Astfel, unii teologi au considerat cü expresia "dupa forma "lui" se referö la Adam insuşi şi nu la Dumnezeu, 
explicand, de exemplu, ca Adam a fost creat direct intr-o form umana adulta şi nu in cca de embrion, in timp ce altii 
au afirmat ca adiectivul posesiv "lui" se refera la forma unei persoane din audienta desemnataü de Profet. Cu toate 
acestea, alte hadith-uri mentioneaza cü Profetul afirmü ca L-a vazut pe Dumnezeu "in cea mai frumoasa dintre 
forme", iar unele versiuni adaugö ca aceastaü forma era cea a unui tünür cu tenul glabru, cu pörul lung, imbracat in 
verde, purtand sandale de aur şi cu fata acoperitü de un val de aur (cf. ibid., pp. 163-164). Trebuie remarcat faptul cü, 
pentru ash"aritul Ibn Fürak (m. 406/1015) şi pentru Averroes (m. 595/1198), forma la care se refera hadisul 
desemneazö atributele divine (ibid, p. 165), in timp ce pentru Al-Ghazali (d. 505/1111), forma (sür3) poate desemna 
un "aranyament de idei imperceptibil pentru simturi", sau o "forma ideala (süra ma İnavviyya) care se referi la esentü, 
atribute şi acte" (ibid., pp. 168-169). M. Ebstein consider3, de asemenea, cü interpretarea propusa de Ibn "Arabi este 
influentata de cele ale predecesorilor süi, Al-Shibli (m. 334/945) şi Al-Ghazali, care legau defa "forma" de Numele şi 
atributele divine, dar intr-un mod mai figurativ şi mai putin radical decat Ibn "Arabi, M. EBSTEIN, Mysticism 
andphilosophy in al-Andalus, p. 165-167. 


167 A se vedea, printre altele, Kitab insha al-davvair, defa citat mai sus, ale cörui cuvinte de inceput sunt: "İn 
numele lui Dumnezeu, Cel Atotmilostiv şi Milsstv ERE HƏ 
şi i-a acordat privilegiul de a cunoaşte secretul Su", IBN AL-"ARABI, La production des cercles, p. 1. 

168 Fut. HİL, 245, citat de M. CHODKTEVVICZ, Uze introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 72. 


169 Fut, HİL 409, citat de VV. C. CHITTİCK, Zivaginai vvorİds, p. 22-23. 


"170 


Realul (a/-haqq) este identic cu Finta (V/u/ud) 

Astfel, inca din primele randuri, fass-ul se referö la crearea naturili adunate a lui Adam ca 
fiind "caracterizataü de VVufüd (rvtasifan bi-l-VVuğfud)", Tnainte de a descrie cum aceastü forma 
echilibratü (sra musavvvvdt) este, in virtutea dispozitiei sale (isti "/34), capabila sa primeasci 


teofania eternü devenind oglinda lui Dumnezeu 1. 


VVuğüd-ului divin ca fiind caracterizati de o dependenta necesarğ: "Nu existü nicio indolali cü 
aparitia (/zudüth) şi insuficienta (/fZiqdr) celui apörut (a/-muhdath) sunt in mod necesar legate de un 


9 se 


apartinator (ımu)dith) care 1-a facut sö apara (ahdathahu) datorita posibilitatii (imkdn) lui prin el 


"176 iar VVuğüd poseda bogötia care este "necesitatea de a exista 


prin el insuşi" (vvd/ib al-vvuğüd li-dhatiht)"". Or, dac3 divinul VVufüd 1i conferğ existenta lut Adam 
prin propria Sa Esenta (7/-dhdtihi)"", Ton "Arabi ne spune cö dependenta lui Adam de VVuğüd care 1i 
conferaü aceasta existentaü "implicaü faptul ca el este conform formei Sale, dupö chipul Söu ("a/4 
süratihi), in tot ceeca ce I se atribuie ca Nume şi atribute, cu exceptia necesitatii esentiale ( a/vvu/nb 
al-dhati)""P. Astfel, deoarece am vözut cü existenta lui Adam este punctul central care este atat 
conditia, cat şi implinirea Manifestarii, ea este "existentü in mod necesar" (vvd/ib al-vvufüd), dar, 
deoarece depinde fn intregime de VVufüd divin, "necesitatea ei vine de la un altul decat El şi nu de 
la El insuşi"""9, Aceastğ participare a divinului VVuyüd la existenta lui Adam implici faptul c3 el este 
"manifestat conform formei Sale" (zu)üzihi bi-süratihi) şi ca el este oglinda in care "Cel Preafnalt 
ne-a invitat sü vedem" (zu)ürihi bi-süratihi). sü-L cunoaştem prin contemplarea aparitiei (a/- 
hüditm)"".. 

Dar forma divini pe care o manifestaü Adam este marcatö şi de multiplicitatea ad infra a 
Divinitatii care se manifesti prin oglinda Creatiei "”. İntr-adevir, am vüzut mai sus c3 tocmai pentru 
cü sintetizeaza pluralitatea "formelor divine" (a/-sıvvar al-ilahiyd) care provin din Nume, existenta 
lui Adam atinge "gradul de cuprindere şi de unificare". Deoarece Adam este creat in conformitate cu 
totalitatea atributelor divine, baza constitutiei sale este compusa din Nume precum "Cel Vu" (aZ 
hayy), "Cel ce ştie" (a/-"alim), "Cel Puternic" (a/-qddir), "Cel ce aude" (a/Z-sami), "Cel ce vede" (aZ 
basir) şi "Cel ce vorbeşte" (a/-qa"/1)””. Acum, in timp ce atribute precum "cel Viu" şi "cel Puternic" 
sunt impartaşite cu alte creaturi, cum ar fi animalele, altele, precum "cel care vorbeşte" (a/-qa "1) 


170 Fut. IV, 306, citat de VV. C. CHITTİCK, 7pe Self-Disclosure of God, p. 20. 

171 IBN AL-1 ARABI, Fusüs, p. 48-49. Cf. cap. 1.2 şi 1.3 de mai sus. Vom reveni, de asemenea, asupra 

semnificatiei acestui "echilibru" mai tarziu in acest capitol. 
İn lucrarea sa Mis/zdt al-amvür, Ghazöli afirm: 


172 


", Y. MICHOT, lmaginea lui Dumnezeu in umanitate, p. 170. 


173 Ibidem, p. 50 - Fa-tamma al-3lam bivvufiüdihi. Editia lui "AFFİFİ prefera ən al-"Alam" ("existenta 


lumii"), deşi subliniazö intr-o notü ca alte trei ms. indica "Fa-tamma al-"Alam" (" ") Aceastö a 
doua lectur3 este cea adoptata de toti comentatorii (cf. IBN AL-"ARABI, Le livre des chatons des sagesses, p. 47 n. 
27) şi de recenta editie a lut A. AL-MANSUB şi A. SHAHI, Fusus al-Hikam de Ibn al-Arabi, p. 86. 


174 A se vedea capitolul anterior. Vom reveni asupra acestei functii mai türziu, in capitolul dedicat lui Adam 
drept "calif" al lui Dumnezeu, mai os, cap. 2.6. 

175 TIBN AL-ARABI, Fusüös, p. 53 - Id shakka anna al-muhdath qad thabata hudüthuhu vva iftiqdruhu ila 
muhdithin ahdathahu li-imkdnihi li-nafsihi. 

176 bid. - Fa-vvufüduhu min ghayrihi. Fa-huvva murtabatun bihi irttibdta iftiqdr. 

177 1bid. - VVa 1d budda anyakün al-mustanadu ilayhi vvdiib al-yvufüdi li-dhdtihi, ghaniyan Mivvufüdihi bi-nafsihi 
ghayr muflaqir. 

178 bid. - VVa huvva alladhi a"id al-vuğüd bi-dhütihi li-hadha al-hadith fa-ntasaba ilayhi. 

179 bid. - VVa lamma küna istindduhu ild man zahara “anhu li-dhatihi, iqtidü an yakün “alü süratihi fima 
yansabu ilayhi min kulli shay Hn min ism vv sifa, m d add al-vvufüb al-dhatt. 

180 1bid. - VVa in kana vediib al-vufüd vva lakinna vvufübahu bi-ghayrihi İd bi-nafsihi. 

181 bid. -Ahdind ta ald ft al- ülm bihi "ald al-nazarfi al-hadith. 

182 CT, supra, ch. 1.2. 


183 VV. C. CHITTICK, 7? "Arabi"s ovvn summary of the Fusüs, p. 6. 


sau "cel Drept" (a/-hakim) şi "cel Generos" (a/-karim), par mai degrabə tipic "umane""”", Natura 
umanğ perfectü a lui 


. Adam este astfel 
fiinta care adunaü (kay /dmi") creatü conform formei Numelui "Dumnezeu" (Allah) care este el 
insuşi "Numele care adunğ" (ism /ami ") care leagö toate atributele Sale”. 

Şi aici, implicatiile naturii adamice privesc fiecare fiinti umani şi definesc calea spirituala 


spre realizarea conditiei de om perfect. " 


. Nu existü niciun Nume divin din care nol sü nu posedam o 
arte (zasib)""”. Acesta este motivul pentru care 


Allah)". Prin urmare, 

, care consta tocmai in 

manifestarea Numelui "Dumnezeu", conform versetului coranic: "Am propus depozitul (amdna) 

cerurilor, pamantului şi muntilor, dar ei İ-au refuzat şi s-au temut de el. Omul (a/-insdn) s-a ocupat 
de el. El este nedrept (za/7m) şi ignorant (/a/7)" (Cor. 33:72)”. 

De atunci incolo, realizarea spiritualö nu mai pare a fi o alegere pentru om. İn calitate de "fiu 
al lut Adam", el İimpartişeşte predispozitia de a manifesta aceastü formi divinaü in cosmos: 
"Dumnezeu İl-a creat pe Adam in propria Sa form. Aşa ca i-a dat toate cele mai frumoase nume ale 
Sale. Prin forta acestei forme, el a fost capabil sü poarte depozitul oferit. Realitatea formei nu 1-a 
permis sü respingö depozitul, aşa cum cerurile, pümöntul şi muntii au refuzat s3-l poarte" "””. 


: "Omul este definit in mod specific de forma divinaü. 
Oricine nu poseda aceastü definitie nu este om. El este mai degrabaü un animal a cörui forma 
seamünğ cu aspectul exterior al unui om""”". 


191 İntr-un pasai, Ibn "Arabi descrie modul in care 


184 VV. C. CHITTICK, Tmaginal vvorlds, p. 22-23. Trebuie remarcat faptul cü Ibn "Arabi nu foloseşte categoria 
clasicü de "animal rational" in natiq - lit. "animal vorbitor"): " 


", Fut. HL 154, citat in 
VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 276. 

185 ", Fut. II, 123, 
citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 276. İn ceca ce priveşte hadith-ul "Dumnezeu İ-a creat pe 
Adam dupa forma Sa" (ala süratihi), Ibn "Arabi recunoaşte ca ar fi posibil sü se citeasca pronumele personal ca 
referindu-se la Adam Tnsuşi: "Daca un filozof musulman (faylasüf islami) mi-ar pune aceastaü Tfntrebare, 1-aş 
rüspunde cü se referö la Adam. Semnificatia este cü Adam nu a trecut prin diferitele grade (atvvar) ale creatiei, aşa 
cum sperma trece de la apa la fiinta uman, o creatie dupa alta. Dimpotriva, Dumnezeu İ-a creat aşa cum a aparut şi 
nu a trecut prin etape (...) Acesta este modul de a rüspunde unui astfel de 1ntrebator, cöci existaü un rüspuns potrivit 
pentru fiecare intrebator (Fut IL 124, citat in ibidem, p. 399-400 n. 4 şi M. CHODKIEVVICZ, Un ocean sans rivage, 
p. 58-59). Ibn "Arabi semnaleazö şi o alta versiune a acestui hadith - "Adam a fost creat sub forma Celui 
Atotmilostiv (al-Rahman) - care nu se göseşte in colectiile canonice, dar pe care o considerü "autentica (sahih), 
conform eöfi dezvüluirii (kashf) (Fut. IL 490, citat de VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 400), aşa 
cum am vözut in ceca ce priveşte hadisul Qudsi al "Comorii ascunse" (cf. supra, nr. 44). Aceastğ a doua lecturü face, 
İn mod firesc, ecou la "Suflul Atotmilostivului" (nafas al-Rahman), care, potrivit lui, desemneazü 


186 Fut. ML, 88, citat de VV. C. CHITTİICK, 72?e Sufi Path of Knovledge, p. 276. 

187 VV. C. CHITTICK, Zraginal vvorlds, p. 22-23. 

188 VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, pp. 275-276. Retineti in treacat ca din aceasta radücina a- 
m-n ("siguranta", "İncredere") se construfeşte cuvantul "credinta" (imdzı). 

189 Fut. I, 170, citat de VV. C. CHTTTİCK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 276. 

190 Fut. MH, 154, citat de VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, 

191 Cf, Cor. 38:75: " 


"r 


- Qala ya Iblis ma manafaka an tasfuda li-ma khalqtu bi-yadayya. Cu privire la 
numeroasele hadith-uri care se referü la Maüna (Mainile) lui Dumnezeu 1n legöturi cu ecrearca lui Adam, cf, e. a. D. 
GİMARET, Dieu a HVimage de İhomme, p. 190-205. 


atributele divine opuse şi complementare - "cel Aparent" (a/zahir) şi "cel Ascuns" (a/5datin) sau 
"cel Frumos" (a/-/amil) şi "cel Maftestuos" (a/-/aldi) - determinai natura lumii şi relatia creaturilor cu 
El”, Münia Sa (a/-ghadab) duce la teamğ (a/-khavif), iar Satisfactia Sa (a/-ridd") duce la sperantü 
(al-raid")”5. Acum, el spune: "Aceste perechi de atribute (2drayp al-sifatayn) sunt ilustrate de cele 
douğ mölni fTntinse de El spre crearea Omului perfect (a/Zinsan al-kdümil), deoarece acesta reuneşte 
(al-idmi") realitatile lumil (haqaiq al-"dlam) şi detaliile ei (mufarradatihiy""". Am vazut, de fapt, ca, 
pentru Ibn "Arabi, Omul perfect este un istm (2arzakh) Tntre realitaütile ascunse şi cele aparente şi 
cö, in acest sens, el este singurul care "poseda doli ochi" (a)ö /£- "aynayn) pentru a observa reflectia 
divin3 in Manifestare””. Astfel, el ne spune: "Realul (a/-2aqq) s-a descris pe Sine Tnsuşi lascuns) 
prin voalurile intunecate (a/-Ruyub al-zulmaniya) - care sunt corpurile naturale (a/Z-aisdm al-tabifiya) 
- şi prin İvoalurilel luminoase - care sunt spiritele subtile (a/-arvıdh al-latifa)""”, astfel incöt lumea 
in care se reflectü forma Sa este "atat densğ (kaz/if), cüt şi subtila (/azify""7. Dar numai Adam - in 
calitatea sa de Om perfect - este capabil sa observe aceste douü aspecte, deoarece "lumea este 
propriul ei val" ("ayı T-hüdb "ala nafsihi) şi, spre deosebire de oglinda adamica, "nu poate percepe 
Realul percepöndu-se pe sine""””, 

Daca forma divinə conferita lui Adam provine de la divinul VVufüd in chipul Spiritului lui 
Dumnezeu suflat 1n el”, ea pare marcati şi de polaritatea necesarğ existentei lumii, simbolizatü de 
cele douğ Maini divine care au modelat-o. İntr-adevör, pentru Ibn Arabi: "Nu existü existenti 
(takvvin) fara inclinatie (mayl) (...) şi Dumnezeu nu a dat existenta universului decat dünd fTntafetate 
süra al-musavvvvdt) care permite emanatiei (a/-/aya) sü primeasca teofania permanentaü (a/-fafalli al- 
da"im)""” este tocmai capacitatea lui Adam de a reuni aceste douğ aspecte ale Creatiei, in calitatea 
sa de istm (5arzakh)y1”. Pentru c2 particip3 atüt la aspectele "dense" (kaz/if), cat şi la cele "subtile" 
(atif) ale Creatiei, "Adam este Omul perfect, condensatul (mukhtasar) care s-a manifestat prin 
realitatile existentei efemere şi ale Fiintei eterne (VVuğüd)"””. İn acest fel, HESESURR 
192 Ibn "Arabi foloseşte aici o İmpörtire clasica a Numelor divine in douğ categorii numite "Frumusefe" (1amal) 

şi "Maiestate" (Tal35), sau "Mila" (rahma) şi "Mania" (ghadab). Dar aceasta repartitie - la care el se refera uneori ca 
la "cele doua maini ale lui Dumnezeu" - marcheaza mai ales, potrivit lui, faptul c aceste atribute indica fiecare 
transcendenta (tanzih) sau imanenta (tashbih) lui Dumnezeu. Astfel, Nume precum "Mafestuosul" (al-?alaf), 
"Regele" (al-malik) sau "Inaccesibilul" (al-"aziz) implica distanta şi separarca de creaturi, in timp ce Nume precum 
"Frumosul" (al-fami), "Tubitorul" (al-vvadüd) şi "Aproapele" (al-vvalf), implica mai degraba proximitatea şi armonia. 
Or, din moment ce am vüzut cö Creatia este rodul manifestörii acestor Nume, aceasta polaritate se regüseşte 
transpusğ in tot cosmosul, chiar şi in relatia trup-minte, VV. C. CHITTICK, Imaginal vvorlds, p. 56 şi The Self- 
Disclosure of God, p. XXII. İn sfarşit, trebuie remarcat faptul cü Ibn "Arabi foloseşte, de asemenea, simbolismul 
celor "douğ Picioare" (qadamayn) pentru a descrie modul in care cuplurile duale (zavvyayn ithnayn) apar in univers 
de pe Piedestal (kursi), dönd naştere in special la crearea paradisului şi a iadului (ef. schema din anexğ, p. 122), Fut. 


IV, 100, citat in IBN AL-"ARABI, De la Mort a la Rösurrection, p. 66. Vom reveni mai in detaliu asupra relevantei 
acestei notiuni de cuplu mai (os, in cap. 2.4. 


193 İBN AL-"ARABİ, /FUSÜS, p. 54. 

194 bid. - Fa-"abbara "an hütayn al-sifatayn bi-l-yadayn allatayn tavvaifahatd minhu “ald khalqi al-insdn al- 
kdmil likavvnihi al-iami a li-haqd Hq al- dlam vva mufarradatihi. 

195 CT, supra, ch. 1.3. 

196 IBN AL- ARABI, Fusüs, p. 54 - VVasafa al-Haqq nafsahu bi-l-hufub al-zulmdniya, vva hiya al-aisdm al- 
tabifiya, vva al-nüriya, vva hiya al-arvvdh al-latifa. 

197 bid. - Fa-l- "alam bayna al-kathif vva Llatif. 

198 bid. - Huvva "aynu al-hifab "ala nafsihi, fa-la yudriku al-Haqq idrakahu nafsahı. 

199 Cf. Cor. 39:71-72. 
"lamin)". 

200 Fut. HL 176, citat in Cyrille CHODKIEVVICZ, La Loi et la Vofe, in M. CHODKIEVVICZ (ed.), Les 
illuminations de La Mecque/The Meccan Illuminations, p. 124. 

201 İBN AL-"ARABİ, FUSÜS, p. 49. 

202 CT, supra, ch. 1.4. 

203 Fut. II, 391, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 276. Ibn "Arabi spune despre 


corporalitatea lui Adam: "İn ceea ce-l priveşte pe Adam, el a venit la existent3 prin cele douğ Maini şi elementele 
(arkön)", Fut. II, 503, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 137. 


204 ceea ce 
İl face tocmai pe el sü fie locul acestei perfectiuni: "Dumnezeu nu şi-a pus cele douaü Maini 
impreuna decat pentru Adam, pentru a-i distinge eminenta (7as/rifan)". ”” 

Astfel, Adam pare sa fi fost creat atat dupa "forma lui Dumnezeu", cat şi dupi forma lumil, 
intrucüt Ibn "ArabT afirmaü 1n fass, cu privire la versetul coranic care mentioneaza modelarea lui 
Adam de catre cele doua Maini (Cor. 38:75): "Aceasta nu este altceva decat reunirea (/am ") celor 
douğ forme: forma lumil (süraf al-"dlam) şi forma Realului (süzraf al-haqq), care sunt cele doud 
Malini ale Realului (/ıma yada al-haqq y"””. Aceşti doi poli ai constitutiei lui Adam sunt asemenea 
numelor divine "cel Aparent" (a/-zdhir) şi "cel Ascuns" (a/bdtin), cöci : "Cel Preafnalt a constituit 
(anshd "a) forma sa aparenta (zdhira) din realitatile İumil şi din formele ei (2aqd "q al- "dlam vva- 
suvvarihi) şi a constituit forma sa ascunsa (5dfina) conform formei Sale pentru Sine, fie El 
inöltat1""97, 


İn acest fel, Ibn Arabf pare sü indice clar cü 
, Aceasta 


forma nu ar fi nimic altceva decat prezenta - impliniti 1n el - a VVuğüd-ului divin prin care se 
desfaşoarğ existenta Manifestarii: "Fara difuzarea (saraydn)" a Realului in existent (mavy/nddt) 
prin intermediul formei, lumea nu ar avea nici o existent3 (vvuğüd)"””. 


: "Sa ştii - şi Dumnezeu sa-ti 
döruiascğ succes - cü cei care sunt invatati de Dumnezeu - inaltat fie El - nu cunosc despre El decaüt 
Existenta Sa (VVuyğüd) şi faptul cö El este puternic, invatat, vorbitor, voluntar, viu, neschimbator, 


auzitor şi vüzütor, şi nu cunosc nimic altceva decat insğşi Existenta Sa"”1f, 


, dat 
fiind cü cele douğ categorii de Nume prin care a fost creat se referü la transcendenta (7anzih) şi 
imanenta (£ashbih) lui Dumnezeu, care este deopotrivaü prezent şi absent fata de creaturile Sale: 
"Aceste douğ relatii - relatia de incomparabilitate şi relatia de similitudine - sunt cele care s-au 


- İni ana rabbuka fa-akhla "na layka (Cor. 20:12). 

205 IBN AL-"ARABİ, Fusus, p. 55 - Fa-mə famaca Allah 1i-Adam bayna yadayhi ila tashrifan. Ibn "Arabi işi 
intemeiaza aceasta interpretare pe faptul ca Dumnezeu afirma folosirea celor douğ Maini ale Sale ca raspuns la 
pretentia lui Iblis la eminenta ("Eu sunt mai bun decat el: Tu m-ai creat din foc şi pe €l l-ai creat din lut", Cor. 38:76) 
: "Ela vrut sa sublinieze eminenta sa, acest lucru este demonstrat de context (qarinat al-hai), deoarece i se adreseazü 
lui Iblis pe aceastü tema dupa ce İblis şi-a revendicat preeminenta fata de Adam datorita propriei sale constitutii", 
Fut. IL 3, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 277. De asemenea, el afirmü: "Omul perfect 
poseda forma cosmosului şi forma Realului, iar prin intregul söu işi obtine superioritatea", Fut. III, 150, citat in VV. 
C. CHITTICK, Tvvo Chapters from the Futühat al-Makiyya, p. 108. 

206 IBN AL- ARABI, Fusüs, p. 55 - Ma huvva ila cayn fam " bayna al-süratayn. Sürat al- calam vva sürat al- 
Haqq. VVa huma yada al-Haqq. Autorul Naqsh al-Fusüs işi incheie comentariul asupra fass-ului lui Adam afirmand: 
"De aici incolo, ştim ca el este copia celor douğ forme: Realul şi lumea" - VVa-min hahuna yulam annahu nuskha min 
al-süratayn: al-Haqq vva al-"Alam, VAMI, Naqd al-nusüs fi sharh naqsh al-fusüs, p. 4. 


207 bid. - Fa-anshd" a süratahu al-zdhira min haqaiq al- alam vva suvvarihi, vva anshd a süratahu al-bütina 
süratihi ta "ald. 
208 De notat ca radacina s-r-y inseamna propriu-zis "a cölatori pe timp de noapte" - de unde şi denumirca "isra" 


("calatorie nocturna") din sura 17 a Coranului, care evocü ascensiunea spiritualaü a lui Mahomed (Mirf)) (ef. Cor. 
İ7:1) - oeca ce barelsi”inlirsasə idosa ul fooeslaseuna (bin şi sübil laf), e. 1. MORRIS, Harvard Fusus 
Seminar (inregistrüri audio). 

209 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 55 -Lavv-lda saraydn al-Haqq fi al-mavyfüdüt bi-lsura ma kana li-l- alam 
vvufüdun. 

210 IBN AL-"ARABİ, Producerca de cercuri, p. 30. Trebuie remarcat faptul cü Ibn "Arabi propune aici o listi 
diferita de cele şapte "atribute ale Esentei" (sifat al-dhat) clasice ale teologiei musulmane (cf. Nader EL-BİZRİ, God: 
essence and attributes, in The Cambridge Companion to Classical Islamic Theology, Timothy VVINTER (ed.), 
Cambridge, Cambridge University Press, 2008, p. 121-140), intrucat el 1i adaugğ fixitatea (cf. supra, p. 13, n. 69, 
referitor la Numele Principiale). 


indreptat spre crearea Omului"”1, 


, farü a o 
favoriza pe una in detrimentul celeilalte: "Sluyitorul desövarşit se afl3 1ntre aceste douğ relatii, 
ramönand opus ffiecörefa 1n propria sa esentü. El nu este divizat in esenta sa. Cünd ceva nu este 
divizat, nu poate fi descris ca stand opus unei relatii intr-un lucru şi opus celeilalte relatii in alt 
lucru. Nu existö nimic altceva decaüt esenta sa, ca un atom fintre doi alti atomi"”/”. 


: "Dumnezeul care s-a descris prin aceste douğ relatii este Unul in Sine şi in Unitatea Sa 
(ahadiyya), astfel 1ncat aceste douğ relatil nu impun pluralitatea şi diviziunca asupra Esentei 
Sale"? İn acelaşi mod, slufitorul desövarşit care se afla in fata lui Dumnezeu prin aceste douğ 
relatii nu are douğ fefe diferite (...). Esenta ("ayr) lui Dumnezeu este una şi esenta slufitorului este 


una"?/5, Astfel, pentru cü se cunoaşte pe sine 1nsuşi ca existünd doar prin actiunea divinului VVuyud 
care il aduce la existentö, omul ştie ca este şi El şi nu este El: " 


nemanifestatü a existentei sale, in timp ce existenta sa este Esenta Celui care 1-a adus la existentd. 


Astfel, nimic nu se manifesti in afari de Dumnezeu"”)”. 


Dar dacö Adam a fost creat ca singura creaturö capabila sö echilibreze aceste douğ relatii, 
omul care priveşte lumea cu un singur ochi - privilegiind transcendenta sau imanenta lui Dumnezeu 
İn raport cu el Tnsuşi - pierde perfectiunea functiei sale sintetice şi riscü sü devini antiteza Omului 
perfect: "El poseda o perfectiune totali in ceca ce este intamplaütor (/xza02th) şi in etermn (qidam), 1n 
timp ce Dumnezeu Realul poseda Perfectiunea absolutaü in eternitate şi nu participi la adventice, 
fiind prea sublim pentru aceasta: in timp ce cosmosul poseda o perfectiune totala in ceca ce este 
İntamplator şi nu este preocupat de eternitate, fiind prea infinitezimal pentru aceasta. Prin urmare, 
omul reprezintü o sinteza - slava lui Dumnezeu pentru astal Astfel, in existentö, nu poate exista o 
realitate mai eminentö, un existent mai pur, aşa cum nu poate exista o realitate mai degradati şi mai 
ticaloasö, intrucat, printre creaturi, 11 güsim atat pe Mahomed, cat şi pe Abü lahl şi pe Moise, cüt şi 
pe Faraon"?1“, İntr-adevir, din moment ce Coranul declarü cü Adam a fost creat "in cea mai bunü 
dintre constitutii (a)san taqvvim) 1nainte de a fi redus "la cea mai 7oasa dintre inferioare" (as/a/a 
sdfiliny", omul poseda fn el fnsuşi potentialul de a realiza cel mai bun şi cel mai r3u: "Realizati 
bine ce este "cea mai frumoasa constitutie" şi considerati-o ca fiind conditia central3 a ascultatorilor 
şi a celor apropiati. Dü-ti seama, de asemenea, care este realitatea "celei mai inferioare dintre 
fiintele Posnice" şi considerğ-o ca fiind conditlia centralö a necredincioşilor şi a negatorilor"”/”. 

Ibn Arabi ne indeamnğ, aşadar, la sfarşitul fass-ului, si pastrüm acest echilibru in noi inşine 
pentru a ne pöstra natura noastraü sinteticü primordiala: "Fa din ceea ce este aparent in tine o 
conservare (v/iqdya ) pentru Domnul töu. Şi fa din ceca ce este ascuns - şi acesta este Domnul töu - o 
conservare pentru tine"”/”, Aratand relatia noaströ cu aspectul dens (kazhif) a ceea ce este aparent 
pentru noi in lume, vom prezerva transcendenta lui Dumnezeu de orice conceptie iluzorie, in timp 
ce, arötaind prezenta subtila (/afif) a Fiintei divine in nol inşine, ne vom fimpiedica sü lum aspectul 
imanent al lumil pentru o realitate absoluta. Mentinerea acestei pozitii mediane 1-ar permite astfel 
omului sü ocupe İocul care i se cuvine 1n raport cu Realul şi sü adopte in acest sens comportamentul 
şi cunoaşterea corecta: "Caüci Ordinul (a/Famr) este blam şi lauda. Aşadar, fiti pastratorul Lui in 


211 Fut. H, 3, citat de VV. C. CHITTİICK, 72?e Sufi Path of Knovvledge, p. 277. 
212 Fut. H, 4, citat de VV. C. CHITTİICK, 72?e Sufi Path of Knovledge, p. 277. 
213 CT. supra, cap. 1.2, cu privire la relatia dintre unicitatea divina şi multiplicitatea ad infra pe care o contine, 


şi mai 7os, cap. 1.7, cu privire la distinctia clarü facuta de Ibn "Arabi fintre Esenta divinü unica şi "Divinitatea" 
calificatai de multiplicitatea de Nume. 


214 Fut. I, 4, citat de VV. C. CHITTİCK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 277-278. 

215 Fut. H, 4, citat de VV. C. CHITTİCK, 72?e Sufi Path of Knovledge, p. 278. 

216 IBN AL-ARABI, Es production des cercles, p. 25. 

217 Cor. 95:4-5 : "L-am ereat pe om (al-Insari) in cea mai buna dintre constitutii, apoi İ-am redus la cea mai 


)oasa dintre inferioare" - Laqda khalqna al-Insan fi ahsani taqvvim, thumma radadnahu asfala safilin. Cf. supra, p. 20, 
nr. 108. Vom reveni asupra acestui verset in cap. 2.2, consacrat motivului cüderii. 

218 IBN AL-ARABI, Es production des cercles, p. 26. 

219 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 56 - /”alü ma zahara minkum vviqdya li-Rabbikum, vva-f alü ma butina minkum, 
vva huvva Rabbukum, viqdya li-kum. 


blam şi faceti din El pöstratorul vostru in lauda, şi 1n acest fel veti fi educati (uda5af) şi invatati 
Çalimin)""?0, 

Prin urmare, Ibn "Arabi ar descrie forma conferitü lui Adam ca fiind modelarea sa de cütre 
cele douğ Malni divine care sunt transcendenta şi imanenta Ftlintei. Probabil pentru cü cele douü 
Maini ale Ffntei 1-au modelat conform formeil Sale, Ibn "Arabf 11 vede pe Adam ca oglinda a lui 
Dumnezeu descrisaü mai sus. De asemenea, pentru ca el se afli in echilibru 1ntre aceste douğ relatii, 
pentru el este un istm (5arzakh) care sintetizeazaü aparentul şi ascunsul, implinind astfel 
manifestarea Numelui "Dumnezeu" in raport cu toate celelalte Nume. 

Aici, din nou, Söayk? al-akbar pare sa insiste asupra implicatiilor practice ale acestei naturi 
sintetice a Omului perfect pe care fiecare descendent al lui Adam trebuie sü o indeplineascü in 
sine. 


: "Tocmai pentru ca omul este, de asemenea, o 
dovada care duce la cunoaşterea lui Dumnezeu, el este implinirea principalelor realitati. Daca i-ar fi 
İlpsit una singura dintre ele, el nu ar fi fost o dovada, iar cunoaşterea sa nu ar fi fost autentic3. 
Acum, aşa cum a fost, faptul c3 el este dovada este confirmat. İn acest sens, Profetul - asupra sa fie 
Harul şi Pacea lui Dumnezeu - a spus: "Oricine fşi cunoaşte sufletul işi cunoaşte Domnul sğöu""?), 


1.6 : Disputa dintre ingeri 


Ultimul aspect al faşş pe care il vom aborda aici este cel al relatiei dintre Adam şi ingeri””, 
deya mentionat foarte pe scurt mai sus. Acesta este, intr-adevar, unul dintre putinele motive din 
naratiunea coranica la care Ibn "Arabi face referire de mai multe ori in acest capitol. Am vözut cə, in 
timp ce Adam este descris in fass ca fiind spiritul formei "Marelui Om", fngerii sunt considerati 
acolo ca find facultati ale acestui macrantrop, in chip de facultati spirituale şi sensibile prezente in 
microcosmosul uman”?”, Shaykh al-akbar pare astfel s3 sublinieze contrastul dintre functia de 
sintezö proprie naturii adamice şi aspectul limitat al facultatilor angelice: " 


"255, Astfel, fiecare inger este o facultate "voalatü prin ea insişi"””5, in timp ce numai 


natura de adunare a lui Adam poseda conşttinta reflexiva capabila sa le recunoasca particularitatile, 
aşa cum auzul nu poate cunoaşte ceca ce cunoaşte vederea sau mirosul, in timp ce conştiinta 
reflexiva cunoaşte fiecare dintre aceste facultati intr-o perceptie unitara. 

Prin urmare, este "pe baza acestei constitutii"”” ca 1ngerii au reactionat negativ la investirea 
lui Adam de cötre Dumnezeu”, ignoranta lor cu privire la natura lui Adam neflind altceva decat o 
reflectare a ignorantei lor cu privire la Dumnezeu: "Ceea ce au spus despre realitatea lui Adam 


Caqq Adam) este ca şi relatia lor cu Realul (a/-haqq)""””. Or, dac3 am vüzut panö acum fin ce mösur3 


220 Ibidem. - Fa-künü vviqayatahu fi-l-dhamm vva-f"alühu vviqayatakum İ/i-l-hamd, takünü udaba" calimin. Ibn 
"Arabi detaliazö, de asemenea, relatia dintre cunoaştere şi aceste douğ relatii: 


. Nu 
exista un al patrulea grup printre cei care au credinta", Fut. II 3, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of 
Knovvledge, p. 277. 

221 IBN AL-"ARABI, Es production des cercles, p. 20. 

222 Angelologia lui Ibn "Arabi este cu adevörat originalö, iar in ca el dezvolta o 1ierarhie care combina 
ontologia, cosmogonia şi cosmologia, folosind imaginile coranice ale "Tronului", "Curtii" şi "slufitorilor Curtif", 
precum şi vocabularul lui Avicenna. Cu toate acestea, spre deosebire de Avicenna (m. 427/1037) sau de Suhravvardi 
(m. 587/1191), pentru Ibn "Arabi cunoaşterca perfecti nu este cea a 1ngerilor, ci cea a Ömului perfect (cf. supra, cap. 
1.4). Pentru mai multe detalii, a se vedea Gisela VVeebb, Hierarchy, Angels and the Human Condition in the Sufism 
of Ibn "Arabi, in Muslim VVorld, 81/3-4 (1991), pp. 245-253. 


223 IBN AL-"ARABİ, FUSÜS, p. 49. 

224 1bid., p. 50 - Laysa li-l-mald"ikati fam "iyatu Adam. 

225 bid, p. 51 - Ma "alimat anna li-Llah asmd"an ma vusila “ilmuhd ilayhd. CfT, e. a. R. L. NETTLER, Su/? 
Metaphysics and Qur"ünic Prophets, p. 23. 

226 CT. supra, ch. 1.3, p. 20. 

227 

228 


229 


Ibn Arabi insistü asupra modului in care natura moştenitü de la Adam fi permite omului sa-L 
cunoascü pe Dumnezeu cunoscandu-se pe sine - ca oglinda a Realului creat dupA forma Sa -, tocmai 
absenta acestei capacitaüti reflexive pare sa-i califice pe 1ngeri in fass: "Daca s-ar fi cunoscut pe ci 
inşişi, s-ar fi cunoscut"”””, Analogia dintre cunoaşterea omului şi ignoranta 1ngerilor este, de altfel, 
simetrici, dupü cum ne aratö S)ayk? al-akbar: "Realul (a/-haqq) ne-a deseris ceca ce s-a intamplat 
pentru ca noi sü invatam din aceasta comportamentul corect fati de Dumnezeu (Allah) - fie El 
inölfat1"””1, Tata de ce, dacö conditia uman a lui Adam este "dovada (a/-/Zu//a) lui Dumnezeu - fie ca 
El sö fie malfat - impotriva Tngerilor"”?, el işi avertizeaza totuşi cititorul cü, Tntr-adevar, 
comportamentul ingerului este cel care 11 priveşte aici: "Fereşte-tel Dumnezeu te-a indemnat prin 
altcineva decat tinel Priveşte, aşadar, unde se intamplaü ceea ce i se intimpla lui"””. 

Dar, in timp ce Coranul se referi la aceastaü disputü in "Pleroma cea mai Tnalta" (a/Zmald " 
al-a "la) in legöturi cu Adam (Coran. 38:69), el ii descrie, de asemenea, pe fingeri ca filnte care "nu 
nesocotesc pe Dumnezeu (4//a)) in ceea ce le porunceşte" şi care "fac ceea ce li se porunceşte"””“, 
Pentru Ibn Arabr, aceastö contradictie aparenta intre supunerea absoluta şi rezistenta ingerilor nu 
rezultü decat din opozitia fundamentala a Numelor lui Dumnezeu, din care deriva 1ntreaga polaritate 
a existentef: "Ce au in comun "cel Röu" (a/-dörr) şi "cel Binefacaütor" (a/-nd/fi?? Cel care nalta" (a/- 
rafi") şi "Cel care inioseşte" (a/-kadfid)? "Cel care strange" (a/-qdabid) şi "Cel care dilata" (a/-54sit)? 
Ce au in comun caldura şi frigul? Umiditatea şi uscaciunea?”” Ce au 1n comun lumina şi umbra? 
Existenta şi non-existenta? Ce au in comun focul şi apa, bila galbena şi flegma, mişcarea şi odihna, 
servitutea şi stapanirea? Nu sunt oare toate opuse? Aşa cü "ei nu fnceteazğü niciodataü sü se certe" 
(Cor. 11:118)"?5”, İn acest fel, deoarece am vözut c3 sunt puteri ale lumii”””, izolati prin simpla 
cunoaştere a aspectului lor singular, 1ingerii intruchipeazü contrastele radicale dintre Numele divine 
din care provine toatü Manifestarea: "Radacina este reprezentatai de Numele contrare, a cüror 
opozitie stribate cosmosul"”5, Prin urmare, ei nu se opun fn nici un fel ordinii Numelui 
"Dumnezeu" (Allah), intrucüt ele manifest pluralitatea internü exprimatö in Numele Sale””. 

Opozitia ingerilor este, in mod clar, doar un episod trecator pentru Ibn Arabr, care pare sü o 
vadü ca pe o expresie caracteristicü a fntelegerii lor limitate. Astfel, el considerü cü ei s-au 
prosternat in fata lui Adam imediat ce Dumnezeu l-a creat dupa "constitutia cea mai excelenta" 
(Cor. 95:4) şi cü s-au supus imediat poruncii Sale: "Cand 1-am proportionat (savvyvvayfuhu) şi am 
suflat in el Spiritul Meu (miz rühf), cadeti prosternati in fata luil Aşa ca toti ingeril s-au prosternat 
impreuna" (Coran 38:72-73). İn mösura fn care este Omul desövarşit in centrul Manifestarii, Adam 
este astfel creat de Dumnezeu ca "Qibla pentru fngerii Sai"”“”, punctul focal al tuturor facultatilor 
lumii: "Daca fiinta umani nu ar fi fost produsaü conform "constitutiei celei mai excelente" (Cor. 95: 


230 Ibidem. - Lavv "arafü nafsahum la "alimü. Ibn "Arabi ?oaca aici pe utilizarca expresici arabe "ei inşişi" 
(nafsahum), care inseamna literalmente "sufletele lor", pentru a arata cum ignoranta İingerilor reprezinta opusul 
hadith-ului apocrif mentionat mai sus: "Cel care se cunoaşte pe sine (sau "sufletul sau") işi cunoaşte Domnul" - Man 
"arafa nafsahu "arafa Rabbahu. 


231 bid. - VVasafa al-Haqq land ma yard linaqifu "ndahu vva nata "allama al-adab ma va Allah ta ald. 
232 1bid, p. 50 - Bihi qamat al-huyfia li-Llah ta "ala "ala Hmalü ika. 
233 Ibidem. - Fa-tahaffaz. Faqad vva"azaka Allah bi-ghayrika. Sa-unzur min ayna utiya cala man utiya "alayhi. 


Relatia dintre perceptia umana şi cea angelica este, fara indoialai, una dintre trasaturile caracteristice ale 
pangeologiei lui Ibn "Arabi. Potrivit lui Corbin, "nu mai este vorba nici de simplul mesager care transmite ordine, 
nici de ideca comuna de "İnger pazitor", nici de ingerul aşa cum este discutat in sunnism pentru a decide dacaü omul 
ii este superior". Cüci problema mafora care sta la baza Pangöologie lui Ibn "Arabi ar fi faptul ca "Forma 1n care 
fiecare spiritual il cunoaşte pe Dumnezeu este şi forma in care Dumnezeu il cunoaşte pe el, pentru cü este forma in 
care Dumnezeu se reveleaza lui finsuşi in el", H. CORBIN L"imagination er€atrice dans le soufisme d"Ibn Arabi, p. 
55. 


234 Cf. Cor. 66:6 : Zdya "süna Allaha ma amarahum vva yafalüna ma yu "mirün. 

235 Aceasta este conceptia clasici a celor patru componente ale naturii din care deriva elementele. 

236 Fut. H, 335, citat de VV. C. CHTTTICK, 72e Sufi Path of Knovledge, p. 68. 

237 CT. supra, ch. 1.3, p. 20. 

238 Fut. H, 251, citat de VV, C. CHİTTİCK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 68. 

239 CT, Cor. 66:6 mentionat mai sus, nr. 234. 

240 Fut HL 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God9 p. 154. Qibla este directia care indicü 


Karba din Mecca spre care sunt indreptate rugöclunile rituale in islam. 


4), dacaü nu ar fi fost creat dupü chipul Preexistentului, şi dacü nu ar fi fost produs cel a cörui 
finalitate este Dumnezeu cel Adevaerat, atunci cünd rümane in Fl şi İl arat2 iubire, existenta niciunci 
creaturi nu ar fi fost posibila fara el, multimea de fiinte sublime nu 1 s-ar fi supus şi nu ar fi apörut 
ca cea mai orbitoare manifestare, İngerii (am/dk) nu şi-ar fi inclinat fetele in fata lui şi corpurile 
sferelor cereşti nu s-ar fi rotit 1n yurul lui"”"t. 

Prin urmare, crearea lui Adam a starnit initlal admiratia 1ingerilor: "Astfel, in interiorul 
Pleromet celei mai Tnalte, se aduna o multime pentru a-l vedea pe Omul perfect, in acelaşi mod in 
care oamenii se aduna pentru a vedea un fnger atunci cönd acesta apare brusc"”””, Atunci cönd, intr-o 
etapa ulterioari, Dumnezeu le-a vorbit despre califatul lui Adam, ignoranta 1ngerilor s-a transformat 
in protest pentru Ibn Arabi: "Apof i-a instruit cu privire la califatul süu pe pamant. El nu ştiau al cui 
califat va fi Adam. Poate ca s-au göndit ca el ar trebui sa fie califul celor care 1 precedaser3, pentru 
a mentine pimüntul populat””. Aşa cü au protestat din cauza naturilor contrastante pe care le vedeau 
in configuratia lui. 


"245 Aici, Shaykh al-akbar pare sü foloseascö motivele coranice ale opozitiei Pleromei fati 
de investirca califalö a lui Adam pentru a ilustra tocmai natura ignorantei angelice. İntr-adevör, este 
clar cü, din cauza faptului cü sunt voalati de propriul lor aspect singular, ingerii nu reuşesc sü 
conceapi capacitatea lui Adam de a sintetiza şi armoniza opozitiile fundamentale ale Numelor. İn 
cele din urma, tocmai pentru cü "Dumnezeu le-a facut cunoscut 1ingerilor ca 11 crease pe Adam dupi 
forma Sa şi ca 11 Tnvaütase toate Denumirile, acele Denumiri a cöror fata era intoarsü spre existentü 
atit 1n lumea elementar3, cat şi in lumile superioare"”"” 


İn cele din urmğ, este, far3 indofal3, interesant de observat şi modul in care Ibn "ArabT 
articuleazü opozitia lui Iblis cu cea a ingerilor. İntr-adevör, Shayka a/-akbar il mentioneazi pe 
acesta pe scurt in fass, intrucat lut Dumnezeu fi prezintü crearea lui Adam de cötre cele douğ Maiini 
ale Sale”, Or, descrierea laconic2 pe care o oferü Ibn ArabT aminteşte de caracteristica ingerilor 
dezvoltata de-a lungul Tntregului capitol: 


241 IBN AL-"ARABI, Producerca de cercuri, p. 3. De remarcat ca Ibn "Arabi foloseşte aici vocabularul lui Cor. 
20:111 ("Fetele lor (vvuğüh) se vor supune ((anat) in fata Celui Viu, Cel Subsistent prin El İnsuşi" -VVa "anati 1- 
vvuğuhu li-1-Hayyi 1-Qayyümi), care pare insa sa se refere la Dumnezeu mai degraba decat la Adam, ceca ce este cu 
siguranta o modalitate pentru el de a insista asupra functiei de Om perfect in mösura 1n care face ca numele 
"Dumnezeu" sa fie prezent in intregul cosmos, şi nu doar pe pamant. 

242 Fut. HL, 150, citat de VV. C. CHIİTTIİCK, Tyro Chapters from the Futühdt al-Makiyya, p. 108. 

243 Comentariile timpurii ale Coranului au discutat pe larg notiunea de "calif". Deşi radücina kh-l-f are sensul 
de "a inlocufl" sau "a succeda", exegetii au pus la indoiali natura acestei inlocuiri. Astfel, unii au considerat cü Adam 
İle-a succedat 1ngerilor şi dfinnilor, care au fost inlocuiti din cauza coruptiei şi violentei pe care le-au raspandit pe 
pamönt, in timp ce altii au afirmat ca Adam a fost califul lui Dumnezeu pe pamant pentru a exercita dreptatea 
(TABARI, Tafsir, I, 199-201). İn sfarşit, trebuie remarcat faptul cü, pentru Hasan al-Basri (d. 110/728), califul se 
referi la descendentii lui Adam care fi urmeazğö (C. SCHÖCK, Adam şi Eva, p. 23). Trebuie remarcat faptul cö Ibn 
"Arabi atribuie aici ingerilor intelegerea califului ca fiind succesorul predecesorilor süi, ceca ce ar putea fi o 
modalitate de a descalifica sfera de cuprindere a acestei İecturi, pe de o parte pentru ca el considera ca intelegerea 
angelica este imperfectö, iar pe de alta parte pentru cü am vözut mai sus (cf. cap. 1.4, p. 29) ca el 11 considerü pe 
Omul perfeet ca fiind "califul lüi Dumnezeu pe pamant". Vom reveni asupra acestei notluni de "calif" mai tarziu, in 
cap. 2.6. 

244 CT, aici aluzia la Cor. 21:37: "Omul a fost creat in graba" - Khuliqa al-insönu min "aflin. 


245 Fut IL 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 154. Ibn"Arabi se refera aici la Cor. 
2:30, citat mai sus, p. 40, n. 228. 
246 Fut III, 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 154. Cf. Cor. 2:31: "Şi I-a invütat pe 


- callama Adam al-asma"a kulluha. Vom reveni asupra naturii acestor "nume" predate lui Adam 
mai tarziu, in cap. 2.6, in ceca ce priveşte functia sa de calif. 
247 Fut. HL, 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 154. Trebuie remarcat faptul cü 


, Cİ. supra, nr. 243. 
248 Cor. 38:75, citat mai sus, p. 33, nr. 191. 


(am fiya) nu a ağuns"?””. Şi aici, echilibrul naturii adamice este pus 1n contrast cu viziunea partiala şi 
İlmitafa pe care o impörtaüşesc İblis şi ingeril. Aceasta comparatie aminteşte de 


Aceasta dubla calificare din partea textului coranic se afl3, fara 1ndolal3, la origineca faptului 
cü Ibn "Arabi considerü cü notiunea de "gyinni" acoperaü "tot ceea ce scapa perceptiei omului 


obişnuit" şi cö se aplica atat 1ngerilor de natura luminoasa (zzriyyda), cöt şi d/inni de natura ignee 
(nöriyyay?l. Mai mult, potrivit acestula, 


: "Ela atribuit omului manifestarea, pe baza Numelui Söu "cel 


Aparent" (a/-zahir), 1ar 
bütin)""5?. Acum, intrucat am vüzut cü natura umanö a lui Adam combiniö tocmai aceste dou47” 
calificüri, este evident cü el poseda aceastaü natura şi in interiorul söu, astfel incat 

(ibara "an bdtin al-insari)"””. 

Prin urmare, eroarea de fudecatğ a lui pare sa ffe de acecaşi natur3 cu cea a f1ngerilor. El 
"255 care este incapabil s3 ştie cü, dincolo de 
aspectul söu de lut, Adam posedi şi natura subtilö şi ascunsğ a diğinnilor şi a ingerilor”". Orbit de 
propria sa constitutie, Iblis este, prin urmare, incapabil sü conceapa natura lui Adam, care o include 
şi o depğşeşte pe a sa. İn timp ce restul ingerilor se prosterneazü in ciuda unui episod de protest, el 
pare sö manifeste pe deplin şi radical ignoranta proprie naturii angelice. Refuzul söu radical este, de 
asemenea, rezultatul ignorantei sale fata de el insuşi şi fati de locul süu 1n cosmos, intrucat doar 
heruvimii (qarubiyün) sunt scutiti de prosternarea in fata Omului perfect, deoarece sunt 
"scufundati in contemplarea Frumusetii divine", nu sunt conştienti nici de propria İor existenta, nici 
de cea a lumii şi, prin urmare, nu sunt conştienti de crearea lui Adam””. Astfel, potrivit lui Ibn 
Arabi, in privinta lor, Dumnezeu i1-a spus lui Iblis: "Te consideri atüt de mare? Sau eşti tu unul 
dintre cei mai Tnalti?" (Cor. 38:75). 

İn acest fel, daci am vözut cö Ibn Arabi declar3 cü se foloseşte de disputa dintre ingeri 
pentru a-l instrui pe om, care cautü sü se cunoasca pe sine fnsuşi şi sa-şi realizeze astfel natura 
adamicə, el pare sü foloseasca figura lui Iblis in mösura in care acesta reprezinta exemplul cel mai 
indepartat al Omului perfect. Pentru cü nu vede Creatia decat cu un singur ochi - in maösura 1n care 
privilegiazü aspectul transcendent al naturii de foc 1n detrimentul celui imanent al naturii argiloase - 


şi "əz cü nu este conştient de limitele propriei naturi, 


1.7 : İntelepciunea divinö şi Verbul uman 


Ce putem concluziona din aceasta scurtü trecere 1n revisti a faşş-ului lut Adam? Aşa cum am 
mentionat defa, prima caracteristica care este cu siguranta 


Deşi in mod clar (al-valid al-akbar)”” al 

249 IBN AL-ARABI, Fusüs, p. 55 - Iblis fuz "min al- alam lam tahsul lahu hadhihi al-fam "iya. 

250 Cf. Cor. 2:34, 7:11, 17:61 şi 20:116 impörtaşesc afirmatia: "Noi am spus 1ngerilor: "Prostemnati-va inaintea 
lui Adaml Şi toti s-au prosternat, cu exceptia lui Iblis" (Qulna li-l-lmalafikati söudü li-Adam fasafadü ila Iblis), in 
timp ce Cor. 18:50 adaugğ "... " (.. 11a İblis kana min al-iinn). 

251 Fut. HİL 367, citat des M. CHODKIEVVICZ, Uze introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 59. 

252 Fut. HL 253, citat de VV. C. CHITTİCK, 7p?e Self-Disclosure of God, p. 62. 

253 CT, supra, ch. 1.5. 

254 Fut HL 354, citat in M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 59. 


Chodkievviez adaugö ca aceasta este "o consecintü necesaraü a analogiei dintre macrocosmos şi microcosmos", astfel 
incat diinnii "apartin marginii subtile a lumii umane, precum animalele marginii grosiere a acestela". 

255 Numeroase hadith-uri il deseriu pe Antihrist (al-Daiial) in acest sens ca find cu un singur ochi (a “var), ef, 
e. a. BUKHARI (nr. 7408, Tavvhid, cartea 97, hadith 37: nr. 7123, Fitan, cartea 92, hadith 70: nr. 3338, Anbiya, 
cartea 60, hadith 13). 

256 Cf. Cor. 38:76: "Bu sunt mai bun decöt el: pe mine m-ai ercat din foc, iar pe el İ-ai crcat din lut" - Qala ana 
khayrun minhu. Khalaqtani min narin vva khalaqtahu min tin. 

257 H. CORBIN, Z ”magination creatrice dans le soufisme d"Ibn "Arabi, p. 239. 

258 İBN AL-"ARABİ, /F”USÜS, p. 56. 


121702177UgçgUÜ7v(vY(Ç,"Ç"İ" Deşi am vözut in mai multe riünduri cü fass-ul este 


structurat in yurul unor versete coranice pe care S/ayk? al-akbar le parafrazeaza sau le comenteazğ3, 
este de asemenea clar cü İn 
acelaşi mod, deşi Ibn "Arabi se foloseşte şi el de /adifh-uri pentru a-şi construi sau yustifica 
prezentarea, este clar cü nu foloseşte aici numeroasele motive din literatura Qisas a/-anbiyda", chiar 
dacğ acestea sunt citate pe larg in comentariile coranice””, Vom vedea mai tarziu ca situatia este cu 
totul alta in cazul altor povestiri din opera lui Ibn "Arabi care 11 prezinta pe Adam. 

A doua caracteristicü evidenti a faşş este cu siguranti semnificatia introspectiva şi 
epistemologica a figuril lui Adam, pe care Söayk? al-akbar o subliniaza in mai multe ründuri. Am 
vözut in ce mösurü descrfterea lui Adam ca oglinda a lui Dumnezeu parca sa faca din el, inainte de 
toate, o oglinda care sa permita fiecörei fiinte umane din urmaşii sül sö işi cunoasca propria natura şi 
İn ce mösurğ aceasta dimensiune propriu-zis didacticü a faşş-ului pürca sa se extinda şi la figurile 
ingerilor sau a lui İblis. 

İn acest fel, Ibn "Arabi articuleazi Omul adamic perfect cu fiecare individualitate umanö din 
posteritatea sa, la fel cum articuleazaü capacitatea lui Adam de a aduna conştiinta cu facultatile 
angelice limitate ale macrantropului. Relatia care uneşte microcosmosul condensat al Omului 


perfect cu macrocosmosul dispersat al cosmosului corespunde 1n acest fel celei care 11 leaga pe 
Adam de fiecare fiinti umanaü a urmaşilor süi: "ERE 
accastö specie umanğ"”s. 

Am vözut, de asemenea, cum omul perfect adamic a manifestat prezenta divinului VVuğüd in 
cosmos, combinand aspectele divine şi cele creatoare. Dar inseamna aceasta cü Ibn Arabi nu face 
altceva decat sa divinizeze fiinta umana 1n dezvoltarea figuril lui Adam de-a lungul Fass? Ar trebui 
sü intelegem - aşa cum fac detractorii s3i care se concentreaz2 asupra Fusüs a/-hikam?”") - afirmatia 
sa "El este realul-creaturö" (a/-2aqq al-khalq) ca o periculoasü confuzte de genuri? Nouğ ni se pare, 
mai degraba, cə, in ciuda uimitoarelor sale descrfteri ale cunoaşterii Omului perfect, Ibn Arabi pare 
totuşi atent sa mentinü anumite distinctii clare. 

İntr-adevar, pentru a se feri de aceastü confuzife, diferentierea esentiali de care pare sü fie 
ataşat este cea care sustine . Astfel, daci am viözut 


cü Omul desövairşit este istmul (5arzakh) care separa şi uneşte realitatile divine şi cele ale creaturii, 
atunci el este tocmai cel prin care aceastaü distinctie este garantatö, in conformitate cu zicerea 
coranica: "İntre cele douğ existü un istm (Parzak?) pe care ele nu-l traverseaza" (Coran. 55:20). Ibn 
"Arabi are astfel griyi s sublinieze ca, deşi 


aceasta realitate, Realul ramöne necunoscut prin gust (a/7avvq) sau viziune (s2uhüd), cöci El nu are 


in ca un punct de sprifin in efemer (a/-2ddith)""””. İn acelaşi mod, Ibn "Arabf descrie, de asemenea, 
cum : "Dupa ce am 


examinat ce autoritate işi exercitü influenta asupra acestei lumi, am constatat cü Numele excelente 
se manifesti in tot ceea ce o constitufe, fara ca nimic sa fie exclus. Ele apar in lume prin efectele şi 
proprfetatile lor, nu prin esentele lor, ci prin reprezentarile lor, nu prin realitatile lor, ci prin virtutile 


lor subtile (zaqiqa). Astfel, noi mentinem inaccesibilitatea Esentei in transcendenta şi puritatea 
n263 
gan 


259 Cf. C. SCHÖCK, Adam im Islam. . 
260 IBN AL-ARABI, Fusils, p. 56 - Fa-Adam huvva al-nafs al-vvahida allati khuliqa minha hadha al-navv1 
alinsani. Cf. aici aluzia la Cor. 4:1 :" 


"-Ya 
ayyuha al-nas taqü rahhakumu lIladhi khalaqakum min nafsin vvahidatin vva khalaqa minha zavviaha vva baththa 
minhum rfiialan kathiran vva nisara. 


261 CT. supra, ch. 1.1, p. 16. 

262 IBN AL-ARABI, Fusüs, p. 55 - Fa-ld yazdlu al-Haqq min hadhihi al-haqiqa ghayr ma lüm “ilma dhavvqin 
vva shuüd, li-annahu İdqadam li-lhddith fi dhalika. 

263 IBN AL-ARABI, Producerea de cercuri, p. 35. İn acest fel, Ibn "Arabi are gri/3 sö distingü Esenta divini - 


care ramane absolut indeseriptibila in termeni pozitivi - de "Divinitatea" (al-ulühiyya) - descrisa prin toate Numele: 
"İn ceca ce priveşte Esenta Sa, "Dumnezeu este independent (ghaniyun) de lumi" (Cor. 3:97), aşa cü vorbim despre 


Cea de-a dova distinctic pe care Ibn Arabi are gri)ü sü o mentini se referi la partea din 
. Deşi am vözut cü Omul desğövarşit este 
realizarea spre care tind toate fiintele umane, ramane faptul c3 cei care sunt inci pe drum rümön 
"oameni animale" pnə cand fşi realizeaz3 potentialul”””. Or, deşi Ibn Arabi consider3 c3 


İntr-adevör, nu Adam este cel care se cunoaşte pe sine 
insuşi in fass, ci Dumnezeu care 11 face sü vada ca el este oglinda in care El 1nsuşi se reflecta: "El EH 
(qabdatayhi): in primul 
Pumn era lumea, iar in cellalt Pumn erau Adam şi fiil söi. Şi El a descris rindurile lor 1n el"””. 
Astfel, este direct de la Dumnezeu caö Adam primeşte cunoaşterea unificatoare a naturii sale de Om 
perfect, care 11 stabileşte ca responsabil de Creatie. 

Prin urmare, nu este cu sigurantü o coincidentaü faptul cü Shayk) al-akbar foloseşte un 
vocabular care aminteşte in mod expres de aceastü expunere a lui Dumnezeu despre realitatea lui 
Adam pentru a finchefa acest capitol introductiv al Fsus a/-hikam: "Atunci caünd Dumnezeu - fie El 
slövit şi inöltat - mi-a revelat (az/a "ani) in taina mea (sirr) ceea ce a depus in acest imam - 
progenitorul suprem (a/-vvdlid al-akbar) -, am aranfat in aceasta carte partea care mi-a fost 
delimitatö, nu ceca ce am afuns (ma vvaqaftu "alayhi), cöci asta nici cartea şi nici lumea prezenti nu 
o pot contine"?65, Cöci dacü cunoaşterea naturii lui Adam este o ştiinti propriu-zis divini, pare 
necesar ca expunerca ei sö nu fie alterata de limitarile unui verb uman. Şi ce garantie mai buni a 
transmiterii impecabile a cunoaşterii divine decat o carte primitğ direct din müna Profetului?””” 


El doar ca divinitate (ilih) (...) İn acelaşi mod, vorbim despre conducütor ca despre un conducütor, nu ca despre o 
fiinti uman", Fut. 1, 441, citat in VV. C. CHITTICK, The Su fi Path of Knovvledge, p. 49. 
264 CT., supra, ch. 1.4. 
265 IBN AL-"ARABI, Fusüs, p. 56 - Innahu subhanahu vva ta "ala atla cahu cala ma avvda a fihi vva fa (ala 
dhalika fi qabdatayhi. Al-qabdatu 1-vvahida fiha al- "Alam, vva 1-qabdatu 1-ukhra fiha Adam vva banühu. VVa bayyana 
maratibahum fihi. Aceasta descriere - care incheie partea din fass care il priveşte direct pe Adam - rezuma hntr-un fel 
intregul punct pe care am hncercat sa-l subliniem in capitolele precedente: İn ea, 


266 bid. - Lammdü atla "anf Allah subhdnahu vva ta "la fi sirri "ald ma avvda "a fi hadhd al-imdm al-valid 
alakbar, /a altu fi hadhd al-kitdb minhu ma haddd li ld ma vəaqaflu "alayhi, fa-inna dhalika lü yasa “uhu kitdbun vva 
id al- dlam al-mavyfüd al-dn. 

267 CT. supra, ch. 1.1, p. 12, n. 64. 


2. Caderea lui Adam: Tnaltare şi uitare 


2.1 Calatoriile din Kitab al-isfar "an nata"i/ al-asfar 


Cea de-a doua lucrare 1n care Ibn Arabr dedica un capitol specific figurii lui Adam este Kira) al- 
isfar "an natafii al-asfar ("Dezvöüluirea efectelor calatoriilor"). Spre deosebire de Fuşüş a/-hikam, 
care au fost scrise atunci cünd S)ayk? al-akbar s-a stabilit la Damasc, in ultima parte a vietii sale, şi 
a cöror difuzare este mai ales rezultatul unei transmisii postume, Kira? al-isfar a fost compus inainte 
de plecarea sa 1n Orient, cünd 1ncğ tröia intre Andaluzia natala şi Maghreb”“”, Cu toate acestea, in 
ciuda distantei cronologice care separü aceste douğ tratate, putem observa cü doctrina expusü de 
Shaykh al-akbar 1n Kitab al-isfar se incadreazaü foarte coerent 1n scrterile ulterioare, incepand cu 
Futühdat, care 11 citeazi nominal. İntr-adevör, aşa cum remarca Chodkfevviez: "Un studtu al serferilor 
timpurii ale lui Ibn "Arabi, cele din perioada mag?rebindü, aratö clar cü toate ideile fundamentale ale 


doctrinei sale metafizice şi ale invataturii sale initiatice, precum şi toate temele simbolismului söu, 
t"?5”, 


nu au “Em EE ci au fost qan de la (LUU 
. 


cülütoriile realizate de profeti, cölatorille divine, calatorille entitatilor spirituale, pentru a arata ce ar 
trebui sö ne dorim la o calatorie"”7. İntr-adevar, potrivit lui Ibn Arabi, intreaga Creatie face parte 
dintr-o cölatorie care 1i caracterizeaza starea de manifestare: "Existenta işi are originea 1n mişcare. 
Prin urmare, nu poate exista in ca imobilitate, cüci dacü ar rüamöne nemişcatğö, s-ar fintoarce la 
originea sa, care este neantul. Prin urmare, calatoria nu inceteaza nicfiodataü in lumile superioare şi 
inferioare"”71, İn acest fel, " 


"272 Calatoria este, aşadar, o caracteristicü a 1ntregii realititi, fie 
ca fizic3, intelectuala sau spirituala: "Mişcörile celor patru elemente, ale fiintelor generate in fiecare 
minut, schimbarile şi transformörile generate de fiecare suflet (rrafs)””, cölatoria göndurilor in 
categoriile celor demne de lauda şi a celor blamabile, cölatoria respiratiilor emise de cei care 
respir3, calatoria ochilor prin lucrurile vazute in stare de veghe sau 1n somn şi trecerea lor dintr-o 
lume 1n alta prin transpunerea sensului lor, toate acestea reprezinta, fara indofalö, o cülatorie pentru 


fiecare om inzestrat cu inteligenfa"””". 


İntreaga istorie a Creatici este astfel caracterizati de cölatorii: "El a trimis Coranul (...) - a 
facut planetele sa caülatoreasca in palatele amestecului şi purificarii (...) El 1-a facut pe domnul 
nostru Mahomed sa calaütoreascö noaptea (...). L-a purtat pe profetul Sau Noe (...). El 1-a trimis pe 
Avraam (...). El 1-a trimis pe losif (...). El 1-a facut pe Moise sa se grübeasca (...). L-a inviat pe Isus 
(...). El a trimis pe Duhul Credincios (Gabriel) in inimile celor care au primit profetiile Sale (...)"””. 
Fiecare dintre aceste calatorii porneşte de la şi se intoarce la Dumnezeu: " 

şi nu exista patru. Acestea sunt cele pe care le recunoaşte Dumnezeu: 


268 Deşi nu exista o data exacta pentru aceasta carte, ca este totuşi citata la sfarşitul capitolului 190 din Futühat 
(Fut. IL 383), ceca ce ar indica faptul cü a fost serisü inainte ca Ibn "Arabi sa plece in Orient, ef. D. GRIL, 
Imtroduction, in IBN AL-"ARABI, Le devoflement des effets du voyage, p. XI. 

269 M. CHODKIEVVICZ, ÜUze introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 20. 

270 IBN AL-“ARABI, Le devoilement des effets du voyage, p. 11. Pentru citatele din acest tratat, am ales sü 
folosim traducerea propusa de Denis Gril in editia bilingvö, indicand Tntre paranteze termenii arabi care parecau 
uneori ambigui şi notand eventualele comentarii. 

271 Ibidem, p. 4. Ibn "Arabi ilustreaza acest lucru cu urmötorul concept cosmologic: "Sferele poarta in rotatia 
lor perpetu3, fara nici cea mai mica odihna, fiintele pe care le contin. Daca ele ar sta pe İoc, creatia s-ar reduce la 
nimic şi ordinea lumiil ar ayunge la desövarşirca şi la sfarşitul ei", ibidem, p. 5. 

272 D. Gril, Introduction, p. XL De remarcat ca, potrivit lui Meftah, aceasta conceptie este şi cea care sta la 
baza structurii şi expunerii Fusüs, fiecare intelepciune reprezentand "un grad al multiplelor stari ale Filntei", A. 
MEFTAH, Les cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüçç al-hikam d"lbn Arabi, p. 18. 


273 Am preferat sa citim aici "nafs" ("suflet") şi nu "nafas" ("respiratie"), aşa cum a facut Denis Gril, deoarece 
ni se pare cü acest lucru corespunde mai bine logicii enuntului, care se referi şi la respiratie putin mai departe. 
274 IBN AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 5. 


275 Ibid,, p. 1-3. 


cülatoria spre El şi cülatoria in El"””. Astfel, potrivit lui Ibn Arabf, "nu existö imobilitate. Mişcarca 


in aceast2 lume este continu3"”7,. İn consecint2, 


"278 şi in a se abandona 


mişcöri cölatoriet: " 


indataü ce vezi o locuintfa, iti spui: acesta este sfarşitul meu. Dar, de 1indata ce ayungi, ieşi repede şi 
porneşti la drum"”ii, 

Potrivit lui, cölatoria este foarte diferita de calea initiatic (su/02): "orice cölütor este un 
cülator, dar orice cölator nu este un calator"”””. İntr-adevör, insüşi natura cölatorici, aşa cum este 
prezentata in Kizab al-isfar, este aceea de a conduce la un rezultat sau la un "efect" (varti/a, pl. 
natd"i)), aşa cum sugereaza titlul cörtii. Mai mult, conform figurii etimologice a lui Shayk? a/-akbar, 
procesul pe care 11 descrie in tratat se numeşte "calatorie" (safar, pl. asfar) "deoarece dezvüluie 
(vusfiru) caracterele oamenilor"””. 

İn acest fel, datoriti cunoaşterii modalititilor acestui proces şi a aplicürii sale, 


285 


Calatoriile din Kirab al-isfar sunt caracterizate de o mişcare care este deopotrivü 
descendenti şi ascendent3, venind de la Dumnezeu şi intorcindu-se la El. İntr-adever, realitatile 
divine se succed in Manifestare "aşa cum göndüurile, starile şi dispozitilile se succed in functie de 
noapte şi zi"”””, şi pun in mişcare Numele divine care stau la baza Creatiei: "Uneori, acestea coboar3 
pe numele divin Cel-Milostiv (a/-zahim), alteori pe numele Cel-Care-şi-incearca-rübdarea (a/- 
tavvyvdb), alteori Cel-Prea-lertator (a/-g?raffar), uneori pe Cel mai perspicace (a/-razzdq), uneori pe 
Cel care dürufeşte farü a numaüra (a/-vrahhdb), alteori pe Rözbunatorul (a/-muntaqim), şi aşa mai 
departe cu toate numele Prezentei divine"”””, Calötorul participü aşadar la aceastö mişcare in mösura 
İn care este deopotrivaü un receptacol al mişcörii Numeloər şi 1n cöutarea realitatilor care le mişcaö: 
"Exista aşadar o coborare din partea ta spre aceste realitaüti divine prin cererea ta, o coborare din 
partea lor spre tine prin dar"”55. 


276 1bid., p.3. 
277 Ibid., p. 6. 
278 D. GRIL, Introducere, in IBN AL-"ARABI, Le devotlement des effets du voyage, p. XL De remarcat, de 


altfel, ca "aceste douğ aspecte, mişcarea şi odihna, se regösesc in calatoria Profetului care se ridica, transportat, deci 
nu se mişca de la sine, ibid. 


279 IBN AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 4. 
280 1bid., p.5. 
281 Ibidem, p. 6. De remarcat cü 


(ibid, p. 3), in aşa mösurü incüt nici Paradisul şi nici ladul nu epuizeaza calatoria sufletului: "Te tot intorci şi te 
intorci intre Paradis şi Duna fa vizlunii divinel la nesfarşit", in timp ce "in Foc, damnatii cölatoresc neincetat in sus 
şi in ?os şi in sus şi in 7os ca nişte bucati de carne f1ntr-o oala pe foc" (ibidem, p. 5). 


282 Fut. I, 382, citat de D. GRTL, Tntroduction, in IBN AL-"ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. X. 
283 1bid., p. ix. 
284 IBN AL-"ARABI, Dezvaluirca efectelor calatoriei, p. 61. Cf. supra, cap. 1.5. cu privire la modul in care Ibn 


"Arabi consideri cü 


285 D. GRİIL, Introducere, in IBN AL-"ARABI, Le devoilement des effets du voyage, p. XX. 
286 IBN AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 7. 
287 Ibid. 


288 Ibid. 


Potrivit analizei lui Denis Gril, "calatoriile divine constituie principiul şi arhetipul oricörci 


coborüri", intrucat relatia divinului VVuğüd cu Creatia este de aşa naturü incat "Dumnezeu nu 


coboarğ far a se 1nölta din nou imediat f1ntr-o mişcare de transcendenta"””. İn acest fel, "cu cüt o 


realitate este mai mult ocultat3, cu atat devine mai evaziv3"””, iar mişcarea de coborüre este 1n acest 


sens "expresia insğşi a transcendentei, fie ci este vorba de Dumnezeu, de Coran sau chiar de om"””", 
Astfel, potrivit acestula, Kifab al-isfar desfaşoarü "o tripli perspectiva: metafizicü, cosmologica şi 
initiatica"””, in mösura in care mişcarea acestor caülatorii se imprimğ, 1n functie de diferitele sale 
aspecte, in realitatile divine, in lumea creati şi in sufletul uman. 

Paisprezece cölatorii”” sunt prezentate İn tratat, care fincepe cu expunerea metafizicii 
Creatiei in "Calatoria Domniei de la Nor pani la Tronul İntemeietorului de care ia in stöpanire 
numele divin "Cel Atotmilostiv" (a/-rahman)Y"”", şi care se 1ncheie cu instructiunile spirituale ale 
"Calatoriei nefncrederii"””, indemniöndu-l pe cülötor s3 İmbrötişeze mişcarea de perplexitate 


(ihayrd) prin care Dumnezeu il face sü cölatoreasca de la El, spre El şi cütre El”””. 


şi se intituleaza "Calatoria 


sugereazğ şi titlul, ea 


. Aceasta caülatorie prin care 


, este prezentata de la bun inceput de Ibn Arabr ca fiind opusul Mi"rAf-ului profetic, care se 
afla de altfel in centrul cölatoriei descrise in capitolul care il precede in ordinea tratatului””: "Pare a 
fi opusul cölatoriei precedente şi totuşi urmeazğ acelaşi curs, chiar dacü nu are aceeaşi fort4"77”, Cu 
toate acestea, in ciuda absenfei sale in Fusüs, 
, dupa cum ilustreazaü incheferea capitolului cu urmatorul indemn: 
"Aceasta cülatorie adamica contine atüt de multe cunoştinte 1incat ar fi necesar sa-i consacrüm o 
colectie separata (...). Completati, aşadar, ceea ce v-am spus, urmand ceea ce am vorbit defa, şi veti 
fi bine cölğuziti, cu voia lui Dumnezeu - El este puternic şi maiestuos"""1, 


"298 


2.2: Caderea ca mifloc de cunoaştere 


Capitolul consacrat caülatoriei adamice İincepe cu o reflectie asupra existentei presimtirilor 
(diyara) bune şi rele care anuntaü evenimentele ce vor urma: "Sa ştiti - Dumnezeu sü ne afute pe toti - 
cü atunci cünd Dumnezeu - inaltat fie El - vrea sö producai un eveniment, El 11 indica prin semne 


289 D. GRIL, İntroduction, in İBN AL-"ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. XVL 
290 Ibid. 
291 Ibidem. Cf, supra, cap. 1.4, despre legatüra intima dintre Omul Perfect şi Coran, şi mai ?7os despre relatia 


dintre calatoria Coranului şi cea a lui Adam, cap. 2.1. De asemenea, trebuie remarcat faptul ca viata lut Mahomed 
este marcatö de douğ evenimente mafore care decurg din aceasta İlogicö: revelatia şi ascensiunea. 

292 /bid., p. xvıı et xxx. 

293 "Deşi Dumnezeu a mentionat in Coran numeroase calatorii efectuate de diferite creaturi, noi ne-am limitat 
la urmötoarele", TBN AL-"ARABİ, Le devoflement des effets du voyage, p. 11. Am putea vedea in acest numir o 
İegöturü cu simbolistica numürului 28 mentionati mai sus (Cf. p. 14, nr. 71). Ar trebui considerate calatoriile descrise 
aici ca fiind yumatate din realitatile divine descrise in Fusüs, in masura fin care ele descriu cölatoria creaturii care 
calatoreşte fara a o evoca pe cea a lui Dumnezeu care o face sa cülatoreasca? 


294 Safar rabbani min al- "amd " ild "arsh al-istiyydt alladhi tasallamahu al-ism al-Rahmün, cf. TBN 
AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 12-15. 

295 Safar al-hidhr, ef. ibid., p. 73-77. 

296 CT, "cea mai extrema nefncredere este, aşadar, neincrederca de a İua nefncrederea ca suport", ibidem, p. 74. 
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30-36. 
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299 "Calatoria viziunii prin semne divine şi transpunere simbolica" - Safar al-ru ya fi l-ayat vva-l-i "tibür, cf. 
ibid. pp. 23-30. 

300 Ibidem, p. 30. Vom reveni asupra relatiei dintre Mahomed şi Adam in capitolul 3. Sa notam doar ca, pentru 


Ibn "Arabi, 


", ibid. 
301 Ibid,, p. 36. 


İntelese de unii, care preced evenimentul şi care se numesc premisele existentei creaturilor 
(muqaddimüt al-kayvn)"5. Aceast3 contextualizare pare sü evoce İintr-un mod destul de evident 
avertismentele divine primite de Adam cu privire la pom?” sau sfaturile lui Iblis” din naratiunea 
coranicü. Dar Ibn "Arabi inchefie aceastü sectiune preliminar3 citind o zicere a lui Umar b. al- 
Khattab?”: "Dumnezeu - exaltat fie El - nu m-a afectat cu o nenorocire farü ca eu sö vüd in ea trei 
beneficil: primul, ca aceastö nenorocire nu a döunat religiei mele, al doflea, cö nu a fost mai grava, 
al treilea, ceea ce contine de rüsplatğ şi de fertare a pücatelor"""”, Insistand asupra "prezentei acestui 
om la Dumnezeu şi a modului söu excelent de a considera ceea ce 1i impune ca pe o incercare" “”, 
Shaykh al-akbar anunta farü 1ndofialai modul in care va trata motivul caderii adamice de-a lungul 
acestui capitol. 

İntr-adevar, caderea pare s3 fac3 parte din logica calatorici specifica Kizab al-isfar, mai 
degrabö decat sö fie consecinta unei greşeli sau a unui pücat in sensul obişnuit al termenului 7”. 
Aceasta relatie paradoxala pare sa fie prezenta şi in vocabularul coranic, intrucat radöcina h-b-t a 
verbului folosit in maforitatea versetelor care se referi la cüderea lui Adam “” nu are neapörat un 
sens negativ. Astfel, de exemplu, apare cu sens pozitiv intr-un verset in care Dumnezeu i se 
adreseazaü lui Noe: "Coboara (u//5/f) cu pace de la Noli şi binecuvantare pentru tine şi pentru 
comunitatile care vor fi cu tine" (Cor. 11:48)"/", Gösim, de asemenea, in traditia F/adith reflectii 
asupra naturii cöderii şi a tenstunil dintre caracterul ei predestinat şi cel accidental: "Adam şi Moise 
se certau. Moise 1-a spus lui Adam: "Adaml Tu eşti tatal nostru care ne-a 1nşelat şi ne-a indepartat 
din Paradis". Adam 1-a spus atunci: "Moisel Dumnezeu te-a invrednicit cu Cuvantul Söu şi a scris 
pentru tine cu propria Sa Maüna. Ma Tnvinufeşti pe mine pentru ceva ce Dumnezeu a seris 1n destinul 
meu cu patruzeci de ani fnainte de a fi creat? Şi astfel Adam 1-a derutat pe Moise""1, 

İn acelaşi mod, consecintele caderii şi predestinarea ei par sö aibA o dimensiune universal 
pentru Ibn "Arabr, cöci "Adam a purtat apoi in pantecele söu posteritatea sa, atat cei care vor 
contraveni Legii, cüt şi cei care o vor respecta"”/?, Dar cüderea lui Adam pare mai ales o necesitate 
İnscrisa in natura functiei sale decaüt o simpla neascultare: "Mişcarea primului transgresor a fost 
necesarğ pentru ca transgresiunea sa fie provocate, dar, odata ce Adam şi-a profectat posteritatea din 
pöntecele söu, nu se ştie dacğ nu a nesocotit niciodati pe Domnul söu"””. Astfel, instituirea naturii 
adamice s-a realizat prin caülatoria care 1i era proprie: "Aceastaü fiintüi numitaü "om", potrivit 
perfectiunii echilibrului söu, a primit singurğ secretul divin. El a afuns astfel la douğ statii, cea a 
formei divine şi cea a locotenentei"”"”. Or, intrucüt am vüzut cü calatoriile din Kitab a/-isfür sunt 
caracterizate de o dubla mişcare ascendenta şi descendenta, era necesar ca aceasta eminenta sa fie 


realizat3 printr-o cödere la nivelul cel mai de fos al Creatiei”)”. 


302 Ibidem.9 p. 30. Ibn "Arabi subliniaza cü Profetul "iubea un bun augur, cüm ar fi o vorba buna", in timp ce 
"ura atunci cünd se tragea un rüu augur dintr-un lucru", pe care il aseamana cu zicerea coranic3: "Şi Noi vi supunem 
" (Cor. 21:35), ibid. 


303 


"Şi Nof am spus: 
(al-zalimin)" (Cor. 2:35)" (Cor. 2:35). 
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"Şi Not am spus: " 
." (Cor, 20:117). 
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308 Trebuie remarcat faptul cü mişcarea de cödere este, in opinia sa, caracteristicü lumii sensibile: "Lumea 


corpurilor, din momentul in care Dumnezeu a creat-o, nu inceteazğö niciodatğ, in totalitatea ci, sa coboare, in vidul 
nesfarşit", ibidem, p. 5. 


309 CT. de exemplu Cor. 2:38 ("Coborati de aici, voi toti..."), 7:24 ("Coborati, vrülmaşi unii altora..."), sau, din 
nou, Cor. 7:13, care se adreseazö lui Iblis ("Coboarü de aici, nu este pentru tine sü te consideri mai mare decat 
eşti..."). 
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315 CT. versetele din Cor. 95:3-4 mentionate mai sus, p. 37 n. 216. Astfel, potrivit lui Meftah, "verigile lantului 


Dacü perfectiunca lui Adam, ca oglindü a lui Dumnezeu, este decretatü din eternitate in 
Ştiinta divin, in mod paradoxal, pentru Ibn Arabr, ca se implineşte pe deplin prin intruparea şi 
exilul süau pamüntesc. Astfel, caderea este o conditie necesariö pentru desövarşirea creatiei sale, in 
timp ce cunoaşterea naturii sale de Om desğövürşit 1i permite sa-şi indeplineasca perfect functia: 
"Coborörea 1n aceastö locuintü a marcat desövarşirea constitutiei sale şi a rangului söu, calatoria de 
İntoarcere in Paradis, desövarşirea rangului şi a sufletului sau. 
"316 İn consecint3, datoritö limitörilor induse de conditiile 
existentei sale pamanteşti, Adam a obtinut cunoaşterea propriei sale naturi: " 


"317 İn acest fel, cüderea fi 
permite sü realizeze şi sö implineasca pe deplin mişcarea de Manifestare, al cörei punct central 11 
reprezinta: "İn timpul acestei calatorii, Adam - pacea fie asupra sa - a continuat sü dobandeasci 
cunoştinte pe care nu le-ar fi putut obtine farü impunerea legal3. 


İntr-adevör, pentru Shayk? al-akbar, 


: "Acest lucru nu poate fi realizat decat 1n aceastü lume, din 
cauza grosimii constitutiei noastre şi a vaporilor care ne impiedica sö ne dezvöluim. Omul are deci 
nevofle de o facultate pe care nu ar avea-o fara existenta acestor obstacole. Ele fac parte din 
desövarşirea sa"”1?. 


"Unul dintre efectele acestei caülatoril a fost cunoaşterea 
compozitiei, a creşterii şi a dizolvarii. 


Astfel, capacitatea de a dobandi cunoaşterea, inerenta naturii sale cüzute, este cea care 11 
deosebeşte pe Adam de Tngeri şi 1i conferü natura sa unificatoare, care acoperü in special specificul 
diferitelor regnuri, conferindu-i capacitatea de a le stöpani: "İngerii au fost creati "in" cunoaştere, 
precum şi 1n minerale şi plante, in timp ce animalul a fost creat "in" cunoaştere şi dorintü senzuali 


urmğ el "321 Or, aceast2 dimensiune este constitutiv3 naturii adamice 


entru Shaykh al-akbar, 1ntrucat " 


, dup3 cum se spune: "Veti gösi acolo ceea ce sufletele voastre doresc" (Cor. 41:31)”?. 
İn acest fel, caderea lui Adam este procesul invers al caderii lui Iblis din starea sa angelic3: 
"Cand li s-a intamplat asta lui Adam şi Evei, au cözut pe pimant. İn aparenti, a fost o calatorie de la 
El ca şi cea a lui Iblis. İn timp ce in cölatoria sa a gösit regalitate şi odihn3, ceea ce il va duce in cele 
din urma la nenorocire veşnicö, Adam a cunoscut durerea, oboseala şi impunerea legala, ceea ce il 


multiplelor störi ale Fiintei sunt insöşi esenta ("ayn) suflarii rahmaniene coborate, gratie ordinii divine (al-amr al- 
ilahi), din nemanifestat (ghayb al-ghayb) panai in cea mai indepartata (aqsa) dintre locuintele inferioare ale lumii 
sensibile. Spiritul acestei coborari (tanazzul) este insüşi realitatea spirituala ("ayn al-haqiqa) a Omului universal, care 
se rüspöndeşte, prin aspectele sale manifestate, de 1a hotarul (aqsa) moscheii sacre (al-masiid al-harim) şi 
nemanifestate pana la cel al gradelor moscheii sfintite (al-masfid al-aqdas) din inima robului uman facut din lut", A. 
MEFTAH, Les cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam dilbn Arabi, p. 18. De remarcat cü Meftah 
comenteazö aici functia lui Adam din Fusüs, apeland la simbolismul şi vocabularul MiTaf-ului profetic descris in 
Cor. 17:1 in legatura cu caderea, intr-un mod care aminteşte tocmai de logica Kitab al-isfar. 
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va duce la fericire"”””. 


İn cele din urmö, daci Caderea este procesul prin care are İoc instituirea Omului perfect 
adamic, neascultarea relatata in naratiunea coranicü este, de asemenea, pentru Ibn "Arabr, ocazia 
unci impliniri specifice a naturii sale. İntr-adevir, greşeala ii permite lui Adam s3 cunoascü 
intinderea Milostivirii Divine - şi 1i ofer3 acestefa din urma posibilitatea de a se manifesta pe deplin 
İn Creatie - intr-un mod care ramane 1inaccesibil creaturilor perfect obediente ordinil divine: 
"Datorita neascultarii şi calatoriei sale, Adam - pacea fie asupra sa - a dobandit cunoaşterea 
Numelor Domnülui söu şi a efectelor produse de acestea, precum şi contemplarea lor, cum ar fi 
Tertarea şi indurarea, pe care nu le cunoştea pan atunci. Dacü Dumnezeu este, de asemenea, 
Atottfitorul, aceasta se datoreaza gravitatii neascultarii sale, care - avand 1n vedere pozitia sa - este 
echivalenta cu o mie de neascultöri comise de altcineva decat el, dar El ramane Atottiitorul pentru 
toti ceilalti""”". 

Pentru Ibn Arabı, cunoaşterea Omului desövarşit a necesitat, prin urmare, atat o cüdere, cat 
şi o neascultare, pentru ca functia cosmologica şi spirituala a acestuia sö se implineasca şi s3 se 
manifeste. İntr-adevör, daca "omul calatoreşte in aceastö lume pentru a gösi implinirea (famam) şi in 
cea viitoare pentru a atinge perfectiunca (£amal)", aceasta se datoreaza faptului cü 
pümint "il obligü sa dobandeasca fapte (kas?) şi sa exercite ratiunca ("aq/7) 1mpotriva pastunii", 
conditii care au, prin urmare, rolul de a " 

"325 İn acest fel, 


2.3 : Uitarea ca o conditie pentru investirea califala 


Potrivit lui Ibn Arabi, pentru ca aceastö neascultare sa aiba 1oc trebufa sa se renunte la o 
porunca divinğ, dat filnd ca "locul Paradisului nu impune restrictii" şi cü Adam "a möncat ce a vrut 
şi s-a dus unde a vrut"””. Pentru ca el s3 invete valoarea propriei sale naturi, era necesar ca Adam s3 
primeascü un avertisment care sü serveasca drept sperietoare. Aceasta limiti a existentei faradelegii 
şi a cüderii este cea enuntata in Cor. 2:35 - "nu te apropia de pomul acela" - şi de care se leagü 
intreaga poveste adamica. Aceasta restrictie este de fapt, potrivit lui, precursoarea unei "realitati 
care avca sü se manifeste in mod necesar" şi anuntul cü Adam urma sü "coboare din lumea desfatarii 
şi. a odihnei in cea a restrictiilor şi a impunerii legale"”””. 

Totuşi, pentru Ibn "Arabr, este necesar sa se ia in considerare al treilea termen dintre aceasta 


orunca divini şi neascultarea lui Adam, şi anume sugestia satanic2: "Uitarea lui Adam - pacea fie 
, aşa cum ne invataü Dumnezeu. Adam nu-şi putea 


imagina cü cineva ar putea fura pe Dumnezeu fintr-un mod fals””, Cum Iblis furase pe Dumnezeu cö 
le va da amöndurora un sfat sincer, au luat din fructul pomului interzis"””. Astfel, naivitatea şi 
ignoranta lui Adam fata de falsitate este cea care pare a fi cauza omisfunii care a dus la cüderea sa, 
potrivit lui Shaykh al-akbar: "Acest curs normal al lucrurilor 11 cunoaştem prin obişnuinta şi 
experfent3, dar nu a fost aşa pentru Adam - pacea ffe asupra lui -, fara obişnuintü sau experienti 
anterioarğ a acestui fapt"""". İntelegerea irationalö a lui Adam cu privire la sinceritatea lui Iblis pare 
astfel mai apropiata de natura angelica - despre care am vözut mai sus ca se caracterizeazaü prin 
ignorarea punctelor de vedere şi a cunoştintelor diferite de ale sale”? - decat de cea a Omului 
desövarşit, care a realizat şi sintetizat toate störile specifice Caüderii şi a dobandit cunoştintele 
necesare pentru investirca sa: "Dacü Adam ar fi ştiut acest lucru, nu s-ar fi bucurat de beatitudine in 
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timpul şederii sale 1n Paradis"””. 
İntr-adevör, potrivit unei lecturi a Corintenilor 7:26, in Paradis omul purta o haini de pene 
- simbolul naturii sale angelice - care a fost inlocuitü dupa cüderea lui Adam cu frica 
protectoare (faqvva) care 1i serveşte acum drept haini fn aceastö lume””. Astfel, "interdictia a apörut 
in Paradis, un İloc de odihna, generozitate şi libertate, pentru a anunta şederea pe un töram al durerii, 
al ingustürii şi al impunerii legale (faZ/if) prin ordine şi interdictie"”””. Şi aici, trecerea de la 
veşmantul angelic la cel al fricil nu este pentru Ibn Arabf o degradare, ci mai degraba o Tnaltare: 
: (...). Adam - pacea fie asupra İui - nu avea aceasta 
hainö cönd a venit interdictia. El nu ştia cu ce sa se protefeze, cöci frica protectoare este unul dintre 
atributele acestei locuinte""”5. 

İn acest fel, Shayk? a/-akbar comparğ relatia dintre porunca divini şi cunoaşterea adamicü 
cu relatia dintre cunoaşterea cülatorului şi poruncile revelatiei coranice: "Exista aici o aluzie la 
faptul ca efortul de reflectie personala nu este potrivit atunci cünd existü o indicatie scripturala 
asupra unei anumite intrebari"""7. İntr-adevör, pentru Ibn Arabf, uitarea lui Adam se aseamünü cu o 
eroare de interpretare, provocataü de pedagogia divin menitü sa-I faca sü doböndeasca cunoştintele 
inerente functiei sale: "Este posibil ca greşeala İui sa se fi datorat unei interpretöri din partea sa. De 
altfel, dac3 ar fi uitat interdictia, nu ar fi fost pedepsit. Aşadar, el a uitat doar ceea ce am mentionat. 
El a obtinut astfel alegerea, pocainta, cererea de fertare, iertarea, frica şi siguranta care vine dupi 
fric3, cici aceasta aduce o mai mare plöcere decat atunci cünd 1nsofeşte o stare"”””, 

Interdictia divini 1i permite astfel lui Adam sa actioneze conform propriei sale interpretari şi 
sü invefe din greşeala sa: "Din acest motiv a primit o interdictie şi nu o porunca pozitiva", şi in acest 
fel "Adam şi-a atribuit nedreptatea spunand, printre altele: "Doamne, ne-am nedreptatit pe noi 
inşine" (Cor. 7,23) prin faptul cö nu a acordat atentie restrictiei şi interdictici in locul eliberarii şi 
permisiunii""””. 

İndemnul divin din Corinteni 2:35 nu interzice si münanci fructul, ci sö te apropii de pom. 
Astfel, potrivit lui Ibn "Arabr, adevöratul sens al avertismentului divin se afla tocmai 1n folosirea 
cuvüntului "copac" (sha/ara), a cörui rüdaücini verbala se referi la dezbinare şi cearta (£ashafur)"”. 
İn acest fel, "sensul metafizic al neascultarii lor este astfel inseris in insuşi numele obiectului 
interdictiei şi nu trebuie cautat 1n alta parte", intrucat se caracterizeazö printr-o rupturü 1n unitatea 
primordialö a Manifestarii”"". Alegünd sö işi urmeze propria interpretare, Ibn "Arabi subliniazö, de 
asemenea, faptul ca cuvantul "copac" (s2a/ara) nu inseamna "copac". Alegünd sü urmeze propria sa 
interpretare a poruncil divine, Adam s-ar fi rupt de unitatea inerentğ ordinii divine. Restul naratiunii 
coranice pare sğ fntöreascğ aceastü lectur3, in special prin motivul dezvöluirii pürtilor ruşinoase””, 
in sensul ca diferentierea sexuala este probabil marca cea mai elementari a acestei rupturi a unitaütii 
primordiale pentru om”””. Dar motivul copacului este, de asemenea, simbolul Omului perfect 
pentru Ibn "ArabT””. İntr-adevür, el apare şi in alte relatöri din textul coranic, unde evoca 


333 TIbidem. A se vedea capitolul 2.6 de mai fos, care trateaza in mod specific investirea califala a lui Adam. 
334 yuz 036 000000 0000705050) ("rishan", 


care este mai des tradus ca "podoaba"). Frica pioasa este mai buna. Acesta este unul dintre semnele lui Dumnezeu, 
poate ca işi vor aminti" (Cor. 7:26). 
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(khatt al-istivva)" şi "uneşte toate stürile fiintei", 


cunoaşterea divin3””, axa care traverseazğ diferitele niveluri ale cosmosului346”“ şi functia califala 


de reprezentare a lui Dumnezeu pe pömünt””. İn acest fel, relatia dintre transgresiunca simbolici şi 
diferentiere, simbolizatü de motivul copacului, pare sa se refere atat la ruptura unitatii primordiale, 
cüt şi la instituirea Omului perfect, pentru S/rayk) a/-akbar. 

İn acelaşi mod in care cüderea este necesar2 pentru investirea sa, uitarea pare a fi inerenti 
naturii adamice, in sensul c3 ea rezultö din forma divin3””” potrivit cöreia a fost creat: "İn virtutea 
acestei forme, omul poseda posibilitatea de a uita de servitutea sa. De aceca, Dumnezeu İ-a deseris 
pe om (irsan) prin uitare (7risyan), cüci El a spus despre Adam "a uitat" (Cor. 20, 115) “”. Aceastö 
reflectie etimologicü asupra originii cuvantului "izsdn" (om) vine in completarea celor pe care le- 
am intalnit defa anterior 1n Fuşüş a/-hikam””. Este de remarcat, de asemenea, cü Ibn "Arabi nu pare 
sa aibö o preferinti pentru o propunere sau alta, ci se strüdufeşte sü le integreze 1intr-o conceptie 
unitar3. Astfel, am putea fintelege cö, pentru Ibn "Arabr, omul (insa?) a fost creat ca pupila ochiului 
lui Dumnezeu (insan al-"ayn) in proximitatea Sa (zs), dar cö a fost necesar sa ulte (zisyan) aceasta 
origine pentru ca natura sa perfectü sö se implineasca şi pentru ca el sü fie investit cu functia sa: 
"Ultarea este un atribut divin şi Adam a uitat doar pentru cü a fost conform formei Hui Dumnezeul. 
Aşadar, nol nu ne abatem de la ceca ce suntem. Dumnezeu a spus: "Ei 11 uiti pe Dumnezeu, de 
aceca Dumnezeu ii uiti pe ei" (Cor. 9:67)””), in modul care se cuvine Mafestatii Sale"”””. İn acest fel, 
dacö omul este cea mai desövarşitü actualizare a manifestaürii exterioare a VVufüd-ului divin, el o 
datoreazi şi capacitatii sale de uitare şi neascultare”””. İntr-adevör, uitarea lui Adam şi a urmaşilor 
süi provine in primul rand din uitarea ordinii cosmice şi a Tntafetütii VVuyüd-ului divin asupra 
tuturor lucrurilor existente”", 1n aşa fel incat omul tinde sü uite locul söu şi natura functiei sale 1n 
cadrul ordinii. Pentru cü Adam poseda fin sufletul sau forma divina care 11 stabilea ca punct central şi 
İmplinire a Creatiei, uitarea sa priveşte şi natura nelimitata a sufletului uman: "Sufletul este un 
ocean farğ türmuri. Nu existü sfarşit 1n observarea lui, nici in aceastö lume, nici in cea viitoare"””. 

Or, relatarea coranica relateaza un eveniment numit adesca de traditie "pactul" (a/7-mithdq), 
in timpul cörufa sufletele tuturor urmaşilor lui Adam au fost extrase din coapsele acestufa şi au 
depus mörturie in fata lui Dumnezeu: "Caind Domnul vostru a extras din spatele fiilor lui Adam 
urmaşii lor şi 1-a facut sü depuna mörturie asupra sufletelor lor: "Nu sunt eu oare Domnul vostru? 
Pentru ca voi s3 spuneti in Zina İnvierii: "Cu sigurantü cA am fost nepisütori in aceastğ privinta"" 
(Coran 7:172). , atat 
de mult incat pentru Ibn Arabr: "Cel Real doreşte ca aceasta mörturisire sö fie insotitorul constant al 


slufitorului in viata sa in aceastaü lume, İlocul völului şi al erdelei"”””, İn acest fel 
5 gi 
prın observarea sufletului sau ŞI, 


Denis GRIL, Introducere, in Ibn Al-"Arabi, Le Livre de İ"Arbre et des Quatre Oifseaux. Introducere, traducere şi note 
de. D. GRIL, Paris, Les Deux Oceans, 1984, p. 12. 

345 CT. copacul binecuvantat din "Versetul de lumina", care este descris ca fiind "un möslin care nu vine nici de 
la Rösörit, nici de la Apus, al cörui ulei lumincazö föra ca focul sa-l atingaü" (Cor. 24:35), şi tufişul arzator (numit şi 
"shafara") din care emanö chemarcea lui Dumnezeu cötre Moise: "Eu sunt Dumnezeu (Allah), Domnul lumilor" (Cor. 
28:30). De asemenea, 

(Cor. 20:120). 

346 CT. parabola despre "pomul a carui rüdücina este nemişcata şi a cürui ramura este in cer" (Cor. 14:24). 

347 CT. episodul in care credincioşii 1i furi credinta Profetului in timp ce "Maüna lui Dumnezeu era peste mainile 
lor" (Cor. 48:10 şi 18). De asemenca, trebuie sü notüm cü Tabari raporteazö un comentariu care 11 identifica pe 
Avraam cu arborele din "Versetul Luminii" (Cor. 24:35), in lucrarea sa Vami" al-bayan, t. 18, p. 109, citatai in IBN 
AL-ARABI, Le Livre de İ"Arbre et des Quatre Oiseatux, p. 25. 

348 CT, supra, ch. 1.5. 


349 Cf. "Noi am facut mai inainte un legömünt cu Adam, dar el a uitat" (Cor. 20:115). Fut. H, 244, citat in VV. C. 


CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 296. 


350 CT. supra, ch. 1.3, p. 22, n. 117. 

351 Nasu Allah fa-nasiyahum. 

352 Fut. IL, 244, citat de VV. C. CHITTİCK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 296. 

353 VV. C. CHITTICK, 7pe Self-Disclosure Self-Disclosure of God, p. XXV. 

354 1bid., p. XIIL 

355 Fut. IV, 68, citat de VV. C. CHITTİCK, 7pe Self-Disclosure Self-Disclosure of God, p. XL 


356 Fuüt. IL 377, citat de VV. C. CHİTTİCK, 7?e Sel/f-Disclosure of God, p. XL 


astfel, recunoaşterea ordinii divine şi a functtei pe care o ocupa in cadrul acestela. Pentru Ibn "Arabi, 
uitarea urmaşilor lui Adam nu este altceva decat o neatentie de moment care 11 indepiörteazi pe om 
de ceca ce rümane evident: "Aici 7os nu existü decat credincioşi, iar infidelitatea nu este decat un 
accident"”7”, 

Astfel, in acelaşi mod 1n care porunca divinü a fost conditia necesarü pentru transgresiunea 
lui Adam, legile revelate de profeti devin pentru urmaşii lui Adam conditille uitörii lor: "Acest 
accident rezulta din instituirea Legilor revelate care, in virtutea fintelepciunii providentiale, 
determinü pentru comunitaütile umane, la un moment dat al istoriei lor, moduri particulare de 
reprezentare a lui Dumnezeu şi deci de adoratie""””. İn acelaşi mod, negliienta temporar3 a omului 
nu rupe nicfodataü pactul primordial care 11 leagü de Dumnezeu: "Oricat de grave ar fi consecintele 
neascultarii acestor Legi, ea nu modifica legütura originarü şi imprescriptibila pe care pactul o 
instituie""””. 

İn acest fel, dacö cüderea lui Adam fi pare lui Ibn "ArabT un fel de "pöcat originar" moştenit 
de urmaşii söl, constituind pentru ei un obiect de dispret, este mai ales pentru ca este un prile) de 
rememorare exemplar3”“”, mai degraba decat amintirea unei greşeli morale: "Vina era ataşata formei 
actului, nu autorului süu - daca vina ar fi fost ataşatö acestula din urmğ, 1-am fi uraüt pe cei care nu 
asculti de Dumnezeu""“1. İntr-adevör, dacü pare necesar s3 pöstrim amintirea uitarii lui Adam 
pentru ceca ce ne fnvatü despre propria noastra neglifentö, ar mai fi necesar sü ne detaşüm de 
responsabilitatea acestui act pentru ca el sa devinü un prile) de invaötatura: "Nu ne place decat 
neascultarea (...), Tar neplacerea noastra nu se referi nici la cauza neascultaril (...), daca vina ar fi 
ataşatü cauzei, aceasta ar fi mereu obiectul blamarii"”””. Astfel, importanta amintirii uitaril adamice 
priveşte mai degraba interioritatea omului decat actiunile sale: "De fapt, ceea ce se ataşeaza de vina 
este o realitate subtila, ascunsa, relativa (/daf?), foarte instabil3, şi acelaşi lucru este valabil şi pentru 
lauda"”“”. İn acest fel, dacö sufletul omului rimöne legat de Dumnezeu prin pactul primordial 
(mithaq), aceastaü legaturü se pöstreazaü prin moştenirea acestei uitöri in urmaşil adamici: "Fiinta 
umanğ este in mod natural dispusa la uitare. Trimisul lui Dumnezeu a spus: "Adam a uitat, aşa cü 
urmaşii lui au uitat. Adam a refuzat, deci urmaşii söl au refuzat". Acest 2adith profetic este o veste 
buna din partea Profetului pentru toti oamenii, pentru cü Dumnezeu a avut mil de Adam, aşa cü 
urmaşiil lui vor beneficia de mila, oriunde s-ar afla. Dumnezeu a alocat pentru ei o milə specificü 
fiecörei locuinte in care i-a aşezat, cöci situatia este relativa, dar radöcinile işi exercita proprietütile 
asupra ramurilor"”"", 

Ultarea lui Adam, aşa cum este descrisa in KifaD al-isfar, pare a fi astfel principala conditie 
pusü in aplicare de pedagogia divina pentru a finaliza calatoria care il duce pe Adam spre finvestirea 
sa de cütre Dumnezeu. De fapt, tocmai pentru cü 1i permite sa-şi asume in mod complet natura sa 
califal3”””, uitarea a fost posibil3 pentru el, in sensul cğ a fost necesar ca el si fie voalat de caracterul 
absolut al vointei divine pentru a putea decide şi actiona in deplinü autonomie, in conformitate cu 
natura sa: "El a creat Omul desövarşit dupa3 propria Sa forma şi a anuntat ingerilor vestea gradului 
süu, Le-a spus ca el este califul in cosmos şi ca İoculnta İlui este pamantul (...) Atunci Dumnezeu S-a 


357 Fut. M, 246, citat de M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 67. 

358 Ibid. 

359 Ibid. 

360 Corbin evoca astfel importanta pentru cöutator de a "medita" in persoana lui Adam, "aspirand sü se intoarca 


la Domnul söu, adica sa aiba revelatia de sine", H. CORBIN, L"magination creatrice dans le soufisme d"lbn "Arabi, 
p. 128. Potrivit terminologici sale, Adam este un "İnger-Anthropos", care este tatöl cüutötorului in mösura in care 
este "propriul söu arhetip in lumea Misterului", ibidem, p. 304. 


361 IBN AL-ARABI, Ee devoilement des effets du voyage, p. 32-33. 
362 Ibid. 
363 Ibidem.9 p. 33. Ibn "Arabi insereaza aici o remarcü ce evoca dezbaterile teologice ale kalamului despre 


liberul arbitru: "İntelegeti, deci. Muftazilii au intuit un secret despre aceastğ chestiune care le-a scöpat asharienilor", 
ibidem. Dar ar fi greşit sü il ataşam la unul sau la celalalt curent, intrucat il vedem şi pe acesta considerand in Fusüs 
al-hikam cü doctrina sa despre "Creatia perpetua" (khalq fadid) este comparabilaü cu teoriile ashariene despre 
"reinnoirea nefincetata a instantelor", IBN AL-"ARABI, La sagesse des prophetes, p. 70. 

364 Fut. 1 663, citat de VV. C. CHITTİCK, 7pe Self-Disclosure of God, p. 323. 

365 Vom reveni asupra nottunil de "calif" mai 1os, cap. 2.6. 


revelat, cüci adiunctul (na 75) nu are nici o proprietate atunci cünd Cel care 1-a föcut calif este 
manifest""55, 


2.4 : Eva şi unitatea primordiala 


Dupa cum tocmai am mentionat, Ibn "Arabi pare sa caracterizeze atat uitarea, cüt şi cüderea 
prin ruptura pe care o introduc intre Adam şi unitatea primordiali a Manifestaril. Or, relatia dintre 


Adam şi Eva poarta o urma deosebit de evidentü a acestei unitati pierdute, intrucat Eva pare si 
HER VU EəYƏHUBU Rİ in timp ce Adam ar reprezenta realitatea sa 
unificati. İntr-adevör, Shayk a/-akbar işi intemeiazö descrierea cuplului originar pe versetul 
mentionat mai sus, afirmand cü (min nafs vvahida) şi ca el 


a generat "din el sotia sa (zavviaha)""”7. De asemenca, el comenteazğ acest verset in capitolul din 
Fuşüş al-hikam consacrat lui Idris (Ezoh), indicünd cü 


1368 


. Tati cum Ordinul este unic in multitudinea sa"”“”, İntr-adevar, 
: "Din tot ceeca ce am creat, am 
creat o pereche (zavv/ayn), poate cö vö veti aminti" (Coran. 51:49) “5, Conform acestui principiu, 
generarea prin cuplu prezideaza la crearea Omului adamic perfect, in mösura in care manifesta 
relatia de cuplu dintre Dumnezeu şi Manifestarea divina: "El ştia ca propria Sa existentö era un 
"İucru", aşa cö 1-a creat pe Adam conform formei Sale. Astfel, Adam a fost un cuplu"”". Crearea 
Evei emanğ apoi din acelaşi proces, manifestand T1ntr-o existentü natura sa duala şi oferindu-i astfel 
posibilitatea de a cunoaşte modalitatea propriei sale generiri: "Apoi a creat-o pe Eva din Adam, şi 
nu din altceva, pentru ca Adam sa cunoasca radaücina propriei sale creatii şi sü ştie cinc 1-a facut un 
cuplu şi cu cine formeazğ un cuplu""7. 
Astfel, 


97, Potrivit lui, aceast2 relatie dintre Eva şi Adam 
implicö o İmpartişire a formei divine conferite Omului perfect in mösura 1n care este caracterizata 
de principiul cuplului: "Din aceastü natura, Dumnezeu a derivat o a doua "persoana", creatü in 
forma sa, şi a numit-o femeie. De indatü ce a apörut sub forma barbatului, el s-a aplecat spre ca, 
pentru cü o fiint2 se iubeşte pe sine, iar ca s-a 1ntors spre el ca spre pimantüul ei natal"””. Deoarece 
Adam este caracterizat de principiul cuplului, emanatia Evei şi relatia lui cu ca nu purcede deci 
decat din el Tnsuşi, aşa cum existenta Omului perfect provine din Manifestarea divinö. Aceasta 
caracteristicü a naturii adamice este clar ilustrati in motivul celor douğ Maini pe care 1-am amintit 


mai devreme”" : "Astfel, cand Dumnezeu a creat-o pe Eva din el, nu a sporit natura dual pe care o 


oseda Adam prin forma fn care a fost creat. Forma sa duali a facut-o pe Eva si se manifeste, deci 
TƏTEUAURRIYY THMARUTEHUDUUUMXLNDARUAYIaĞ İn acelaşi mod, Dumnezeu 1-a creat pe Adam 
cu cele douğ Maini ale Sale, iar el a afuns sa existe prin natura duala a möinii puteril şi a mölnii de 
primire"””. 


366 Fut, ML, 151, citat de VV. C. CHİTTİCK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 368. 

367 Cf. Cor. 4:1. 1bn "Arabi considerd, de asemenea, cü "forma omului este circularğ in realitate" - Shakl alinsün 
fi-1-haqiqa mustadir, IBN AL-"ARABI , Al-tadbirat al-ilahiyat, in Henrik Samuel NYBERG f(ed.), Kleine Sehriften 
des Ibn al-"Arabi, Leiden, Brill, 1919, p. 225. Trebuie remarcat in treacüt cü aceastü referire la rotunfimea 
primordiala a omului poate fi güsita defa in Bancietul lui Platon, 189e-190a. 

368 IBN AL-“ARABI, Es sagesse des prophetes, p. 70. 

369 Cf. cele douğ mölni ale lui Dumnezeu mentionate mai sus, cap. 1.5, şi mai ales polaritatea numelor divine. 
Cu privire la implicatiile acestei polaritati pentru notiunea de gen, a se vedea Sachiko Murata, The Tao of Islam: A 
Sourcebook on Gender Relationships in Islamic Thought, State University of Nevv York Press, 1992. 

370 Fut. TV, 306, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 180. İn Cor. 7:11, 


371 Fut. IV, 306, citat de VV, C. CHİTTİCK, 7?e Self-Disclosure qf" God, p. 180. 
372 CT, supra, ch. 1.3. 

373 IBN AL-"ARABI, Es sagesse des prophetes, p. 199-200. 

374 CT, supra, ch. 1.5. 


375 Iid. 


İntrucit am vözut cü Omul perfect este istmul (5arzak)) care uneşte realitatile divine şi 


realitatile lumii, se pare cü Ibn "Arabr il considerö pe Adam ca find nivelul sintetic al acestei 
existenle unificate, in timp ce Biri repəinfi inanfəsfarsa find balə irili şi Səfa sü 
neapirat plural: "Adam este pentru totalitatea atributelor, Eva este pentru distinctia fiintelor, pentru 
c3 ea este receptaculul Actului şi al diseminirii (5ad)r)""7. Shaykh al-akbar indic3, de asemenea, in 
Kitab al-isfar, necesitatea de a face distinctia intre acele elemente ale naratiunii coranice care se 
adreseazaü lui Adam ca un cuplu unificat şi cele care se adreseaza aspectului particular al Evet: 
, in zicerea Sa: "Şi Adam a nesocotit pe 
Domnul süu" (Cor. 20:121), in timp ce interdictia le era adresati amöndurora”7 şi amündoi 
comiseserğ fapta, deoarece Eva fiind o parte din el fnsuşi, era ca şi cum ar fi existat numai el"””. 
Astfel, este cu sigurantö, deoarece Adam caracterizeaza forma completü a omulul, cü 
n379 

İntr-adevar, deşi am vözut ce uitarca pare s2-İ priveasci pe Adam, negli/enta care rezultö din 
ca se manifesti mai degraba in firca Evei: ""Ea a uitat" (Cor. 20, 115), desigur, dar cu cüt mai uitucü 
decat barbatul este femefa (...). Din acest motiv, doua femei iau locul unui baürbat in mörturia 
yuridica. Cöci femela este o yumatate din börbat, iar douü femei fac douğ yumötüti, deci o constitutie 
complet3, echivalenti cu un barbat"”5”, Astfel, pentru ca Eva emanğ direct din natura lui Adam, 
relatia lor este marcatü de o ierarhie cauzalö care trece prin toate gradele de manifestare, de la 
cuplul microcosmos-macrantropos: "Fiinta umanö nu are nici o excelentü fati de cosmos in 
totalitatea sa, dar cosmosul este mai excelent decaüt fiinta umana, pentru ca 1i adaugü un grad, care 
este faptul cü omul a venit la existenti din macrocosmos. Astfel, el poseda gradul de deasupra lui 
pentru cö este o cauzö (sa5ab), deoarece s-a nöscut din el"""1. İn acest fel, masculinitatea care se 
manifestaü in Creatie de la Adam fincoace pare sü rüimanü ontologic cauza existentei feminitatii 
pentru Ibn Arabr, chiar şi in relatia filiala: "Dumnezeu spune: "Bürbatii au un grad mai presus de ei" 
(Cor. 2, 228), pentru ca Eva a provenit din Adam. Aşadar, acest grad deasupra ei nu finceteazi 
niciodata sü o 1nsoteascü in preeminenta masculinitütii asupra feminitatii. Deşi mama este prileyul 
vvufüd-ului fiului, fiul ci o intrece in gradul de masculinitate, cüci el este mai asemönütor cu tatal 
süu 1n toate privintele""””. 

Prin urmare, pentru Söayk? al-akbar, "chiar şi atunci cand femela a devenit perfecta, 
perfectiunea ei nu este perfectiunea barbatului, din cauza gradului"””, dat fiind ca creatia ei ramaüne 
"incompletö" şi constitutia ei este "curbata"”””, in comparatie cu caracterul sintetic şi axialitatea 
Omului perfect din care ca provine. Dar este totuşi posibil ca fiecare femeie sü depöşeasca aceastü 
conditie pentru a realiza natura perfectü a barbatului, intrucat vedem ca el afirmi şi ca virilitatea 
spiritualö (ru/uliyya) - pani la functia suprema a Polului (Qu75) - "poate apartine atat femefi, cat şi 
börbatului"””. İn acest fel, dacü "barbatii au sarcina (qavy”yvdmüna) femeilor, in virtutea a ceca ce 


376 Fut. 1, 65, citat de Denis GRIL, La science des lettres, in M. CHODKTEVVICZ (ed.), Zes illuminations de 
La Mecque/The Meccan İlluminations, p. 399. 

377 Cf. in special indemnul din Cor. 2:35, care este la plural: "Nu va apropiati de copacul acela". 

378 IBN AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 32. 

379 Ibidem. Trebuie remarcat faptul cü : "Ostilitatea lui Iblis fata de Eva este pentru ca 


anuntul fericirii ei, cüci dacü ar fi apartinut taberci lui Satana, el nu i-ar fi fost duşman", ibid. 
380 id. 


381 Fut. HE, 10, citat de VV. C. CHİTTİCK, 7?e Self-Disclosure of God, p. 360. 
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383 Fut. İH, 471, citat de VV. C. CHTTTICK, 72?e Self-Disclosure of God, p. 139. 

384 IBN AL-ARABI, Ze devoilement des effets du voyage, p. 32. 

385 Fut. IL, 582 şi HIT 89, citat in M. CHODKIEVVICZ, Un ocean sans rivage, p. 97 şi p. 186, n. 34. Lui Ibn 


"Arabi trebuie sö i se recunoascö, de asemenea, o viziune in general pozitiva asupra femeilor: el povesteşte cö a avut 
mai multe femei ca profesoare şi le laudi calitatile spirituale unice (IBN "ARABİL, Les Soufis d"Andalousie. Ruh al- 
quds (R.G. 638) şi ad-Durrat al-fakhirah (R.G. 105), trad.: Al-Abirat al-Fakhirah, Ed. R. VV. 1. AUSTIN (Tradition 
islamique, 8), Paris, Editions Orientales, 1979, p. 159-164), in timp ce el, la ründul söu, a avut mai mulite discipoli de 
sex feminin in timpul perioadei sale damascene (C. ADDAS, Ibn "Arabi, ou la quete du soufre rouge, p. 179), iar ela 
fost plin de laude la adresa calitatilor tanarului Nizam care i-a inspirat Taryuman al-ashvvaq (R.G. 767) (IBN 
"ARABİ, Linterpröte des dösirs trad.: Linterpröte des dösirs, Ed. M. GLOTON (Spiritualit6s vivantes), Paris, Albin 
Michel, 1996, p. 32). 


Dumnezeu le-a oferit (/aadala) 1n raport cu ele şi in virtutea a ceca ce distribufe din bunurile lor" 
(Cor. 4:34), pentru Ibn "Arabr, aceasta nu este decat o consecintü a conditiilor existentei pamönteşti, 
intrucüt adevarata naturü a femeii ramüne cea a Omului desövörşit: "Am vözut cunoaşterea 
favorului de care se bucuraü baürbatii fata de femei şi faptul cü acesta este un privilegiu accidental, nu 
unul esential""55, 

De asemenea, putem observa ca aceasta relatie ierarhica 1ntre polul masculin şi cel feminin 
al Creatiei nu pare sa implice o inferioritate calitativa in göndirea lui Ibn "Arabr, ci mai degraba sü 
desemneze o relatie de interdependentü comparabila, şi aici, cu cea care exista intre Manifestarea 
divin3 şi Omul perfect ””: "El poseda gradul care va fi cauza lui, iar ca nu i se va al3tura niciodatö 
in acest grad. Dar acesta este cazul unei anumite entitati ("ayrı) şi am putea contrabalansa cu cel al 
Mariei 1n vvufüd-ul lui lisus”5. Astfel, gradul nu este faptul cü börbatul a fost cauza manifestarii 
femefi. Faptul este ca femela este İlocul de receptare a activitatii, dar nu şi börbatul. Locul in care 
este primitaü activitatea nu poseda nivelul de activitate şi este deci inferior, dar, in ciuda acestei 
inferioritüti, pe ca ne bazam şi spre ca ne inclinam, pentru caö ca accepta primirea activitütii in ca 
insişi şi de la ea insğişi"”””. İn acest fel, natura feminini din care provine Eva pare comparabila cu 
functia de pol receptiv conferiti Omului perfect, ca punct focal al Manifestarii - spre care tinde 
intreaga totalitate a Numelor divine -, in timp ce natura masculina a lui Adam manifestü forma 
VVuğüd-ului divin prin care a fost creat şi din care emanğ, printr-un proces similar, creatia Evef”””, 

Aceasta relatie intre cei dol poli ai microcosmosului-macrantrop se referi şi la gradele cele 
mai indepartate ale manifestarii pentru Ibn "Arabi. İntr-adevör, putem constata cü natura Evei pare 
sü corespunda, pe de o parte, gradului metafizic al "Tableta pəstrata" (a/-Lav”h al-mahfuz)”:: 
"Pentru günditorii rationali, numele Tableta paöstratü este "sufletul universal". Ea este prima 
existent3 cerutğ de intelect. İn raport cu Intelectul, este ca Eva in raport cu Adam. Ea a fost creati 
din el şi a fost cuplatö cu el. Astfel, a devenit dof, aşa cum VVufüd a devenit doi prin İucrul care a 
luat fiinti, iar cunoaşterea a devenit doi prin Calamus care a luat fiinta"””. Pe de altö parte, natura 
sa pare sü corespunda şi ca gradului cosmologic al materieci receptive care primeşte identitatea 
activa a formei: "De aceea, omului 1i revine sarcina de a-şi möri parintii. Mama sa este Tintregul 
cosmos, 1ar tatal sau este bine cunoscut şi nu renegat. Actul cüsatoriei este orlentarea (favvaifuh), 
astfel incat copilul apare in forma parintilor süi. Deoarece copilul este revendicat doar pentru tatal 
söu, nu este atribuit mamel, deoarece tatal poseda grad şi 1naltime, astfel incat copilul este atribuit 
celui mai eminent"”””. Astfel, in aceste douğ cazuri, 


İn acest fel, din moment ce am vüzut ce, potrivit lui bn "Arabi, "Adam era un cuplu"”" 


, 1erarhia dintre aceste douü aspecte pare sa desemneze finainte de toate o 
relatie internü a Omului perfect, mai degraba decat supunerea unei realitüti secundare şi exterioare 
lui: "Recunoaştem in om douğ dimenstuni, una externa, cealalta interna. Dimensiunea sa externa 
corespunde 1n fntregime Universului (...). Dimensiunea sa internü corespunde prezentei divine 


386 Fut. LL 345, citat de İBN AL-"ARABI, Ze Voyage spirituel, p. 126. 
387 CT. supra, cap. 1.3, despre omul perfect adamic ca "pupila ochiului" lui Dumnezeu. 
388 Fut IL 471, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 139. Trebuie remarcat faptul ca, intr- 


un alt pasa) din Futühat, Shaykh al-akbar compara cele douğ naşteri şi din punctul de vedere al semnificatiilor lor 
simbolice şi al implicatiilor lor soteriologice: "Este ca Eva care s-a nöscut din Adam şi İisus care s-a nöscut din 
Maria. Este naşterea Celui de Dincolo (al-akhira). Dumnezeu a pus similitudini pentru noi prin Isus şi Maria, Adam 
şi Eva, pentru ceca ce se va naşte in Viata de Apof", Fut. HI, 547 (cap. 370), citat in VV. C. CHITTICK, The Self- 
Disclosure of God, p. 131. 


389 Fut. M, 471, citat de VV. C. CHTTTICK, 72?e Self-Disclosure of God, p. 139. 

390 Cf. mai sus, cu privire la predispozitia formei adamice. 

391 Vom reveni la acest motiv coranic şi la acest concept cosmologic in detaliu in capitolul urmator. 

392 Fut. HL, 399, citat de VV. C. CHITTICK, 7)e Self-Disclosure of” God, p. 155. 

393 Fut II, 10, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 361. Ibn "Arabi işi ilustreaza apoi 


punctul de vedere cu exemplul lui lisus, care a fost numit "fiul Marief", deoarece naşterea sa miraculoasü a impus ca 
el sö fiec atribuit mamci sale. İn acest fel, Maria a primit, potrivit lui, "Semintia prin perfectiune", care este "cea mai 
eminenta pozitie" atribuitai de obicei oamenilor şi motivul atribuirii obişnuite a fiului tatalui, ibid. 

394 Fut. IV, 306, citat de VV, C. CHITTİCK, 7?e Self-Disclosure of God, p. 180. 


Giadra ilahiyyay"””. Or, 

, care exprima relatia VVuyüd-ului care sti la baza 1ntregii Manifestaöri cu originea sa divina, in 
mod necesar intotdeauna transcendenta: "Esenta divina ("ayr) este unicü, dar nu este unita 
(muttahida) precum fiinta esentiala a servitorului. Unitatea (a)adiyd) 1 apartine lui Allah, iar unirea 
(ittihad) servitorului, care nu poate fi conceput decat ca fiind dependent de altii şi nu fn sine insuşi. 
Prin urmare, el nu va respira niciodatö parfumul unitatii""””. 


2.5 : Calamus şi Tableta pastrata 


Dinamica interdependentaü observatü 1n relatille cuplului primordial este caracteristicü 
göndirii lui Ibn "Arabf, 1n care "toate fiintele sunt de fapt, la toate gradele existentei lor, relatii 
(nisab), niciuna nu poate pretinde o independentü "monadica" care sü o facü sa scape definirii de 
cötre o altö fiinti. Numai Dumnezeu este suficient in sine Tnsuşi şi nu se referi la nicio ma 7ıa “7, El 
este cel care genereaz3 şi primeşte toate relatiile"””. Or, dacai am mentionat defa cum 
interdependenta dintre aspectele active şi receptive ale acelelaşi realitüti unificate a fost exprimatü 
in acelaşi mod Tn relatia dintre Omul Perfect şi Manifestare””, aceasta este ilustrat3 şi de relatia de 
cuplu formatö din Calamus (qalam)"T şi "Tableta pöstrata" (a/-/av”h al-mahfuzy. 

Tocmai am amintit pe scurt comparatia lui Ibn Arabr intre Eva şi Tableta pöstratğ şi intre 
Adam şi Calamus. El defineşte, de asemenea, Tableta ca find: "Locul de 1nregistrare şi inscriere a 
ceeca ce este atribuit unui termen şi unei limite cunoscute"“?, iar Calamusul ca fiind: "Ştiinta 
distinctiei (7a/s/7)""”. Acum, deşi legötura dintre aceste douğ definifii poate pörea mai putin evidentü 
la prima vedere, observam ca in aceeaşi lucrare (/szi/ahdt al-suflya) el defineşte termenul "limita" 
(hadd) ca fiind: "Distinctia (/as/) dintre tine şi El". İn acest fel, 


Astfel, Em lui ə al-akbar, dacü Intelectul a fost 57: 
Dumnezeu"”" 


395 IBN AL-“ARABI, Es production des cercles, p. 24. 
396 Fut. I, 31, citat de IBN AL-"ARABI, Ze Livre de /VArbre et des Quatre Oiseaux, p. 18. 
397 Mana este, conform definitiei lui Pierre Lory, "sensul care se intemeiaza in fiinta, inradacinat ca atare 1ntr- 


o esentü imuabila", iar "acest ma"na nu este el 1nsuşi o entitate autonomğ, ci este şi el un cuvant fragmentar şi, ca 
atare, trimite la randul söu la un alt ma"na care este şi el multiplu", Pierre LORY, La science des lettres en islam, 
Paris, Dervy, 2004, p. 119. 


398 Ibid., p. 120 
399 CT, supra, ch. 1.4. 
400 Expresia provine din Cor. 68:1: "Nun. De Calamus şi de ceea ce fnserfiu", care, potrivit lui Tabari, este al 


doilea verset al Apocalipsei (TABARI, Tafsir, XII, 645). Este in general asociat cu notfunca de intelect universal 
(al"aql al-kulli), ca prima emanatie a lui Dumnezeu, urmatğ de cea de suflet universal (al-nafs al-kulliya), ef. e. a. 
Robert VVISNOVSKY, Heavenly Book, 1n Eneyclopoedia of the Quran, vol, 2, Leiden-Boston, Brill, 2002, pp. 412- 
413. Legötura dintre Calamus şi invatatura divina este prezentü şi in ceea ce este considerat in mod traditional ca 
fiind prima revelatie facuta lui Mahomed: "Reciteştel İn numele Domnullui töu care a creat. Care 1-a creat pe om cu 
o münğ. Reciteştel Şi Domnul töu este cel mai generos. Cel care a invaütat prin Calamus. Care 1-a invatat pe om ceca 
ce el nu ştia" (Cor. 96:1-5). 

401 Expresia provine din Cor. 85:22: "Acesta este un Coran glorios (mafid), pe o Tablet pəstrataü (fi lavvhin 
mahfuz)", şi este adesea asociatü cu alte descrieri coranice, cum ar fi "mama Cartil" (umm al-kitab, cf. Cor. 43:4: "El 
HCoranul1 locufeşte cu Nof in mama Carftii, inalta "aliy) şi inteleapta (hakim)", sau din nou Cor. 13:39: "Dumnezeu 
şterge sau fixeazaü (yuthbitu) ceca ce vrea, cu El este mama Cörtüi"), sau "Cartea ascunsa" (kitab maknun, ef. Cor. 
56:78), sau "Cartea oculta" (kitab maknun, ef. Cor. 56:78). Semnificatia sa a fost subiectul multor dezbateri in kalam 
(in special in chestiunca Qur"nului necreat) şi a numeroase interpretari alegorice şi filosofice, cf. Daniel A. 
MADIGAN, Preserved Tablet, in Eneyclopoedia of the Qurfan, t. 4, Leiden-Boston, Brill, 2004, p. 261-263. A se 
vedea, de asemenea, diagrama din anexğ, p. 122. 


402 IBN AL-ARABI, /szi/ahdt al-süfiya, p. 20 - Mahall al-tadvyin vva İ-tastir al-mu "afial ila haddin ma "lüm. 
403 bid. - ülm al-tafsil. 
404 İbidem, p. 24 -Al-fasl baynaka vva baynaHu (Aceastü definitie este data şi in Fut. II, 129). 


405 
, ABU 


in schimb, ivestirea sa in funetia de Calamus pare sü fic rodul existenfci acesteia din urma: 
"Primul discipol care a acceptat cunoaşterea prin invatatur3, nu prin esenta, a fost primul TIntelect. El 
a ağuns sü inteleagaü de la Dumnezeu ceea ce 1-a invatat. El i-a poruncit sö scrie ceea ce 1-a invütat pe 
Tableta pastrati pe care o crease de la el şi astfel 1-a numit "Calamus""”, Adam şi Calamusul 
par, astfel, sö işi dispute intre ele prima etapi a Creatiei, in aşa mösurai incat pot aparea, in scrierile 
lui Ibn "Arabi, ca desemnöri ale uneit singure realitati: " 
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İn acest fel, potrivit analizei lui Meftah, "primul grad este cel al "Calamusului suprem" (a/- 
qalam al-a"la), adicaü al "primului intelect" (a/Z”aql al-avvyval), care corespunde "prototipului 
suprem" (a/-mathal al-a 1a), Omul primordial: Adam""“”, 

Potrivit acestui autor, Primul intelect este şi subiectul principal al primului capitol din 


Fuşüş al-hikam, despre care am discutat mai sus: " 
"409 De asemenea, el foloseşte 


aceastü legaturü pentru a explica locul ocupat de cuprinsul aşezat la sfarşitul capitolului initial 
consacrat lui Adam”: "Adam reuneşte in putere pe cei mai desövarşiti dintre urmaşii si citati in 
detaliu in restul capitolelor, aşa cum Primul Inteleet reuneşte toate gradele Fintei, reunite in ştiinta 
sa sintetica simbolizat3 prin litera nün""".. Astfel, pentru c3, 1n opinia sa, capitolele Fuşiş emani 
toate din faşş-ul lui Adam - "fiecare dintre ele fiind ferm legat şi corespunzünd atit celui care il 
precede, cat şi celui care 1l urmeaza"412“/ -, aluzia la "mama Cartil" (mm al-kitdb) 1ntölnitö la 
sfarşitul capitolului"” ar introduce subiectul faşş-ului urmötor, consacrat lui Seth şi Tabletei 


pöstrate" ". 


. Astfel, aşa cum am vözut c3, pentru 


Ibn "Arabf, povestea adamica parca a fi fundamentul parcursului spiritual al omuluf, relatia dintre 
Creator şi Calamus il fnvatü şi modalitatile de relationare cu Dumnezeu, prin intermediul unei 
introspectii care 1i permite sa-şi descopere propria naturi in oglinda: "Sai ştil cö, in realitate, 
invatatorul este Dumnezeu şi cü intregul cosmos este un beneficiar, un cöutator, sürac şi in nevofe. 
Aceasta este perfectiunea lui. Cünd acestea nu sunt atributele oamenilor, ei sunt ignoranti fata de ei 
inşişi. Cel care este ignorant fata de el insuşi este ignorant fati de Domnul süu. Cel care este 
ignorant fatö de orice altceva nu i-a dat dreptul (2aqq) sau., Cel care nu a dat unui lucru dreptul sau a 
fost nedrept cu €l 1n yudecata sa şi este dezbraücat de haina cunoaşteril", insa "toati eminenta se 
güseşte doar in cunoaştere şi in cei care o pun in practicü in conformitate cu ea""/”. 

O ilustrare deosebit de interesantaü a dublei analogil propuse de Sayk? a/-akbar intre Adam, 


Eva, Calamus şi Tableta pəstrat3, se güseşte 1ntr-o epistola intitulata "Unificarea ereaturilor" 
(Risülat al-itindd al-komiy”. VRNRUNRNNNNNUNnunı 


DAVVUD, Sunan (nr. 4700, Fi İ-qadr, cartea 42, hadith 105). CT. şi AL-TIRMIDHI, /ami" (nr. 3637, cartea 47, Tafsir). 


406 Fut. HL, 399, citat de VV. C. CHITTICK, 7öe Self-Disclosure of God, p. 153. 
407 A. MEFTAH, Zes cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, p. 193. 
408 Ibidem, p. 19. İn plus, potrivit acestula: "intelectului primar i se dau mai multe nume, dupü cum se 


considera unul sau altul dintre aspectele sau functiile sale, Astfel, el este "realitatea mahomedana" (al-haqiqa al- 
muhammadiyya), "Calamusul Suprem", "Spiritul universal" (al-ruh al-kulli), "Spiritul suprem" (ruh al-arvvah), 
"Adevörul principial din care sunt formate toate İucrurile" (al-haqq al-makhluq bihi), "Miflocul de aur" (al-"ad1), 
"Prototipul clarificator" (al-imaim al-mubin), "Tronul glorios" (al—arsh al-maiid), "Perla alba" (al-durra al-bayd), 
"Vulturul regal" (al-"uqab al-malik). ibid, p. 191. 


409 Ibidem, p. 192, observand 1n special ca exista 14 cuvinte derivate din cuvantul intelect ("agi), ibidem, p. 
194. 

410 CT. supra, ch. 1.1. 

411 A. MEFTAH, Les cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam d"ibn Arabi, p. 193. Cf. mai sus, 
cap. 2.5, nr. 387, cu privire la relatia simbolica dintre litera nün şi Calamus 1n versetul din Cor. 68:1. 

412 A. MEFTAH, Zes cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, p. 202. 

413 CT. supra, cap. 1.7, p. 46-47, cu privire la formula finala a fass. 

414 A. MEFTAH, Zes cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, p. 193. 

415 Fut. HL, 399, citat de VV. C. CHITTICK, 7pe Self-Disclosure of God, p. 153. 

416 Titlul süu complet este: "Epistola despre unificarea creaturala intr-o experienta esentiala prin prezenta 


Arborelui uman şi a celor patru pasöri spirituale" - Risalat al-ittihad al-kavvni fi hadrat al-ishhad al-"ayni bi mahdar 


6. rr 


mutavevvaqa) şi Vulturul regal (a/Z-nuqab al-malik) - au trasaturi care amintesc de atributele şi 
motivele caracteristice celor douğ cupluri primordiale. 

İntr-adevar, deşi Porumbelul apare inaintea Vulturului, el işi descrie emanatia de la acesta 
İntr-un mod care aminteşte tocmai de naşterea Evei prin Adam. Acesta din urmö povesteşte cum ea 
emana din el ca o consecintü a rolului receptiv pe care 11 ocupa 1n raport cu Dumnezeu: "Vulturul a 
intrebat: "Cum ar putea ceva sö se manifeste din mine, cünd postul meu este neputinta şi nu detin 
nici autoritate, nici putere?"". - "Continuğ sa-ti rosteşti plangerea", 1 s-a spus, "şi iata cü aceastü 
fiintü iti va apörca fata 1n fata, şi astfel vei regüsi armonlia şi te vei alatura acestui dublu care se 
intinde spre tine. Vulturul s-a supus, despicat in douğ de strigatul sau, iar eu am aparut, raspunzand 
cu neröbdare la chemarea divina""”. Astfel, in Creatie, porumbelul manifestö dualitatea internü a 
Vulturului mai degraba decat aparitia unei alte naturi decat a sa, aşa cum Eva provine direct din 
natura dualö a lui Adam: "Ftinta esentiala in lumea vizibilö, eu nu exist decat prin dualitati. Sunt 
numitü a doua, şi totuşi nu sunt a doua""1”. 


. Creatia ei permite astfel 
formei divine conferite Vulturului/ Adam sü genereze totalitatea cosmosului, prin transmiterea 
naturii sale receptive tuturor existentelor: "Existenta mea este limita tuturor creaturilor. Eu vin dupa 
cel a cürui esentü transcende vederea. Acest caracter al meu se regöseşte 1n toate fiintele apropiate şi 
indepartate"””", 

Risalat al-ittihad al-kavvni descrie apoi Vulturul prin caüteva motive pe care le-am fintalnit 
defa in adamologia lui Ibn Arabi. İntr-adevör, asemenea lui Adam din Fuşüş, Vulturul se afli la 
originca Creatiei: "Vointa divinğ a vrut ca existenta mea si fie inceputul””" (...). Dumnezeu m-a adus 
la existenti, scotandu-mü din neant printr-o hotarüre preeternö, şi fiinta mea esentiala s-a 
manifestat"”?, El se prezintü apoi ca apartinand "celei mai Tnalte statiuni", deoarece domeniul söu 
cuprinde atat realitütile creaturale, cat şi cele divine: "Fac ca totul sa-şi urmeze cursul 1n functie de 
rangul söu in aceasta lume, dar puterea mea se extinde mult dincolo de aceasta"””, Relatia 
Vulturului cu Creatorul süu aminteşte, de asemenea, de crearea lui Adam, in sensul ca el este atat 
oglinda, cat şi pupila ochiului lui Dumnezeu”””: "Eu sunt emanatia Sa sublima, lumina existentei 
Sale""?5, İn acest sens, natura sa o evocü pe cea a Primului Intelect, precum şi functia de focar al 
Manifestarii conferiti lui Adam: "Realitatile se intorc la mine pentru a fi udate, fiecare dupa mösura 


al-shafara al-insaniya vva I-tuyur al-arbaa al-ruhaniya (R. G. 317), cf. TBN AL-ARABI, Le Livre de VArbre et des 
Quatre Oiseaux, p. 8. Aceasta epistola nu este datatğ, dar este citatö in Fut. II, 351, şi, prin urmare, a fost compusğ cu 
siguranta inainte ca Ibn "Arabi sa plece in Orient, in aceeaşi perioada cu Kitab alisfar ef. IBN AL-"Arabi, Le Livre de 
TArbore et des Quatre Oiseaux, p. 20 şi p. 29-33. 

417 Sa observam pe scurt cü Pomul se caracterizeaza prin mai multe trasaturi care constituie realitatea Omului 
desövərşit pe care 1-am mentionat. İl vedem declarind: "Constitutia mea este sfericA", ceca ce ne aminteşte de 
rotunyimea omului primordial evocata de Ibn "Arabi 1n Tadbirat (ef. supra, nr. 367). El işi afirmö, de asemenea, 
functia sinteticü şi natura sa duala: "Asistat de puterile divine şi innobilat de stabilirea divina pe Tron, am devenit 
asemenea Materiei primordiale, receptaculul tuturor formelor din aceasta lume şi din cea viitoare: nu exista nimic pe 
care sü nu-l port in mine. Eu sunt deopotriva umbri şi lumina", IBN AL"ARABI, Cartea Arborelui şi a celor patru 
pösöri, p. 55-56. Acest simbolism al Arborelui se afla, de asemenea, 1n centrul unei lucröri mult timp atribuite lui Ibn 
TArabi (şi tradusa de Gloton sub aceasta atributie: IBN AL-"ARABİ, L"Arbre du monde. Introduction, traductions et 
commentaire par M. GLOTON, Paris, Les Deux Oceans, 1982), "Arborele lumili" (K. Shafarat al-kavvri) (K. Shafarat 
al-kavvri) (R. G. 666), dar care astözi este atribuitü cu certitudine lui "Abd al-Salam b. Ghanim al-Maqdisi (d. 
678/1280), ef. M. CHODKIEVVICZ, Un ocean sans rivage, p. 176 şi The Muhyiddin Ibn Arabi Society Archive 
Proyect, R. G. 666. 


418 IBN AL-ARABI, Ze Livre de VArbre et des Quatre Oiseaux, p. 58. 
419 /bid., p. 61. 

420 /bid., p. 61. 

421 /bid., p. 63. 

422 /bid., p. 65. 

423 /bid., p. 62. 

424 CT. supra, ch. 1.3. 


425 TBN AL-"ARABI, Ze Livre de /VArbre et des Quatre Oiseaux, p. 62. 


sa, cöci eu dau sau refuz cui vreau""””, 


Ca şi Adam, Vulturul din epistol3 este receptaculul formei divine. İn aceasta el manifesti 
numele "Dumnezeu" de care depind toate numele divine care traverseazaü Manifestarea: "Am primit 
demnitatea suprema prin Forma. Partea cea mai tainica a fiintei mele a devenit Tronul Sğöu şi 
numele divin care le cuprinde pe toate celelalte a fost instituit asupra mea"”””, Astfel, cunoaşterea 
naturii Vulturului - ca şi cea a lui Adam prin sufletul omului - este legatai de cunoaşterca lui 
Dumnezeu: " 


Din acest motiv, Vulturul are o relatie paradoxala cu transcendenta divina care 1i marcheaza 
natura istmica: "Dacü mü apropii, frumusetea fiintei sale maü orbeşte, dacü mü indepərtez, mü 
cheamğ splendoarea splendorii sale"””. Astfel, prin intermediul unei distantöri - care ne aminteşte 
clar de cüderea lui Adam - este investit in functia sa: "Apropierea imi conferö o Tntelepciune 
aprobataü de Dumnezeu, dar care sfiüşie inima spiritelor superioare. lar distanta ma investeşte cu o 
poruncö a cörei intindere strüluceşte de o lumina seclipitoare. Devin emir prin indepartare, comand 
pentru nenorocirea mea şi sunt deposedat pentru fericirea mea""”, 

İn acest fel, porumbelul şi vulturul din Risd/az a/-ittihdd al-kavvni par sü simbolizeze cei doi 
poli ai Omului Perfect, reprezentati in epistola prin figura copacului in varful cüruia se cocoatü 
amündoi””", Relatiile care definesc aceste figuri par astfel si confirme modul fn care Ibn "ArabT 
descrie in alti termeni relatia cuplului primordial. Astfel, daci am vözut cü Omul perfect marcheaza 
granita dintre lumea realitatilor divine şi cea a creaturilor, figurile lui Adam şi Eva par si 
corespunda celor douğ laturi ale acestei granite, fiecare dintre ele fiind 1ntoarsö spre realıitatile 
conlocultoare prin functia sa istmicaü: Adam - precum Vulturul şi Calamul - ar desemna latura 
orientata spre unitatea transcendentei divine, in timp ce Eva - precum Porumbelul şi Tableta 
pəstrata - ar desemna latura orientata spre multiplicitatea creaturilor. 


2.6 : Califatul lui Adam şi cunoaşterea Numelor 


Dacö am mentionat defa dinamica interdependentü care pare sü lege Manifestarea divinü de 
Omul desaövarşit, "Uk şi modul 1n care 


, este fara indoiali necesar sü ne oprim putin asupra calificöril acestei functii 
sub numele de "califat" (k2//a/fa). Acest termen coranic a facut obiectul unor dezbateri in traditia 


426 /bid., p. 62. 
427 TBN AL-ARABI, Ze Livre de VArbre et des Quatre Oiseaux, p. 63. 
428 Ibidem, p. 65. Trebuie remarcat faptul cə, la fel ca in Fusüs, 


: "Anumiti filosofi au falsificat minciuni impotriva mea, altii, oameni 
de valoare, au conspirat pentru a ma captura, ei au intins plasele gandurilor lor pentru a ma prinde 1n capcana şi, 
pentru a pune müna pe puterca mea, au folosit mifloace pe care, in realitate, eu insumi le-am pus la dispozitie. (...) 
Dar Satana i-a aruncat in confuzic şi amügirc. İşi inchipuiau ca se aflö pe varf, in timp ce se aflau inca in golul vaii", 
IBN AL-"ARABI, Cartea copacului şi a celor patru pösöri, p. 64-5. Astfel, Shaykh al-akbar marcheazü diferenta 
dintre Vultur şi fiintele care existü dupa chipul su fara a-i realiza natura, la fel cum İ-am vözut facand distinctia 
intre Omul perfect şi "omul animal": "El au capturat doar un vultur dupa chipul meu din tara iluzici (vvahm) - "Tata 
adevörul evidentl", au strigat ei. Oare nu vor intelege cö adevörul nu le-a apörut şi nu poate apörea?" ibidem, p. 65. 
İn sfarşit, trebuie remarcat faptul ca Ibn "Arabi evoci un aspect al acestei neintelegeri rationale a naturii 
Vulturului/Adam care aminteşte de polemica hristologicö a Coranului: "Confundand eternitatea cu anterioritatea, ci 
m-au declarat etern şi au afirmat cA existenta meca nu a apörut din non:-fiintü. (...) Eu ma dezic de cultul pe care mi-l 
acorda ef", ibidem, p. 65. Cf. "Dumnezeu a spus: "O, TIsus, fiul Marieil Tu eşti cel care ai spus oamenilor: "Luati-mü 
pe mine şi pe mama mea ca pe doi dumnezei in afarü de Dumnezeu"?" Isus a spus: "Slava Tiel Nu-mi sta fn fire sü 
spun ceea ce nu am dreptul sü spun. Daca aş fi spus-o, Tu ai fi ştiut. Tu ştii ce este in mine, pe cünd eu nu $tiu ce este 
in Tine. Tu eşti intr-adevar cunoscatorul desövarşit al misterelor" (Cor. 5,116), iar "Isus este ca Adam pentru 
Dumnezeu: Dumnezeu İ-a creat din pamant, apof i-a spus: "Fil" şi a fost" (Cor. 3,59). 

429 IBN AL-"ARABI, Cartea copacului şi a celor patru pəsari, p. 62. Cunoaşterea Vulturului, ca şi cea a lui 
Adam, este astfel legata de umilinta acestufia: "El a luminat fiinta mea creatoare cu cunoaşterea Sa şi mi-a ataşat 
sarcia şi neputinta", ibidem, p. 65. 

430 /bid., p. 62-63. 

431 Ibidem, p. 53: "Principiu al unitatii şi al identitatii", acest copac poarta totuşi "dualitatea şi diferenta, 
fundamentul İnsuşi al creatiei", D. GRTL, Introducere, in IBN AL-"ARABİ, Le Livre de İ"Arbre et des Quatre 
Oiseaux, p. 12. 


exegetic3 din cauza ambiguitatii sensului sau””. De fapt, el apare de douğ ori in textul revelat, mai 


intdi in legaturaü cu crearea lui Adam - " (khalifa) (...)” (Cor. 2:30) -, iar 
apoi 1n legötura cu functia regalü a lui David: "Te-am pus drept calif (z)a/ifa). De aceca, yudeca 
İntre oameni dupA adevaür (/2aqq) şi nu urma patima, cöci te vei abate de la calea lui Dumnezeu" 
(Cor. 38:26)”. - (Cor. 38:26). Ibn "ArabT pare sa fşi intemeieze tocmai 


B aceasta dubla ləl İn mösura in care ea 
İntr-adevir, pentru c3 el manifesti in exterior o sintezi a formei lumii şi in interior forma 
(Allah), conform cörula a fost creat””, prezenta lui Adam pe pamiünt 


realizeaza crearea lumil, la fel cum insuflarea Spiritului divin (7/7) realizeaza crearea trupului süu 
(Cor. 39:71-72)””: "Tati de ce se spune despre Adam, care este prototipul care sintetizeaz3 toate 
categoriile prezentei divine - Esenta (47af), Calitatile (si/af) şi activitatile (a/f7a7) - ca "Dumnezeu 1-a 
creat pe Adam in forma Sa". Or, "forma" sa nu este altceva decat insöşi Prezenta divina, astfel incat 
Dumnezeu a manifestat in acest nobil "rezumat" care este Omul perfect toate Numele divine şi 
Realitatile esentiale (2aqaiq) a tot ceea ce existü in afara lul, in macrocosmos, intr-un mod 
"detaliat". El a facut din Omul perfeet spiritul lumii şi 1-a 1nrobit pörtile superioare şi inferioare ale 
acesteia datorita perfectiunii "formet" sale"””. De asemenea, Shayk? al-akbar pare sü foloseasci 
expresia 


(vvufudy"). 

Ibn Arabi deserie, de asemenea, aceastü functie ca fiind o implinire a störli de vva/i 
("apropiat" sau "prieten" al lui Dumnezeu, tradus 1n general prin cuvantul "sfant"), la care se face 
referire in celebrul 2adiz? qudsi: "Nu 1nceteaza niciodataü sö se apropie de Mine (...) pana cünd Eu 11 
iubesc. Şi cünd il iubesc, Eu sunt auzul cu care aude, vederea cu care vede, müna cu care apuca şi 
piciorul cu care merge. Daca İmi cere, Fu fi voi da cu sigurant3. Dacğ el cauti protectia Mea, Eu il 
voi protefa (...) "5. İntr-adevör, pentru Shayk? a/-akbar, 


7 


(imam fasiq 


432 A se vedea dezbaterile privind sensul original al termenului "khalifa", supra, p. 42, nr. 242. Cu privire la 
dezbaterile teologice legate de notiunea de calif şi implicatiile sale politice, cf. e. a.. Patricia CRONE, Godis Rule. 
Government and Islam, Nevv York, Columbia University Press, 2004, pp. 3-6, 18 şi 252-254, precum şi Khalid 
BLANKINSHIP, The early creed, in The Cambridge Companion to Classical Islamic Theology, pp. 33-54. 

433 Trebuie remarcat faptul ca importanta figurii lui David drept calif nu se limiteaza la semnificatia sa politica, 
ci se refer3, de asemenca, la functia sa de om perfect. İntr-adevör, potrivit lui Isfarayini (d. 418/1027), David este cel 
cörula i se adreseaza discursul divin din celebrul hadith al "comorii ascunse" (ef. supra, cap. 1.2), Claude ADDAS, 
La Maison muhammadienne. Aperçus de la devotion au Prophete en mystique musulmane (Bibliotheque des 
Sciences humaines), Paris, Gallimard, 2015, p. 133, n. 4. 


434 CT. fass-ul lui Adam mentionat mai sus, care se referea la "adunarea (maimu " prin care meritü califatul (al- 
khilafa)", TBN AL-"ARABI, Fuşüş, p. 56. 
435 CT. modul in care am vüzut cü 


divine" (ef. supra, cap. 1.2), functie descrisi ca fiind propriu-zis califala: "L-a instituit drept calif pentru paza 
regatului" - Fa-istakhlafahu fi hifz al-mulk, TBN AL-(ARABI, Fusüs, p. 50. 
436 IBN AL-"ARABİ, La sagesse des prophetes, p. 167. Potrivit lui Corbin, califul este astfel "omologul 


Tronului intre fiinte" (H. CORBIN, L"imagination cröatrice dans le soufisme d"lbn lArahi, p. 304), şi observim cü 
EEURTURRYIYYUDI Yaa Tar Ia Ra a TEEN S -Mustava al.asma 


al-muqayyada (IBN AL-"ARABI, Istilahat al-sufiya, p. 24), ceca ce aminteşte de adunarea Numelor in Adam, 
mentionata mai sus, cap. 1.2. 

437 IBN AL-"ARABI, K. Shaqq al-layb (R.G. 671), citat in AL-HAKIM, Al-Muf"am al-Sufi, p. 59. Trebufe 
remarcat faptul ca atribuirca acestei epistole poate fi pusa sub semnul intrebarii (ea include multe poeme din K. 
canqa " mughrib), dar descoperirile codicologice recente tind sü ii dea o origine foarte apropiata de cea a İui Ibn 
"Arabi, ef. The Muhyiddin Ibn "Arabi Society Archive Profect, R.G. 671. 

438 BUKHARI (nr. 6502, cartea 81, Tavvaduy, hadith 91). 

439 Fut. II, 280, citat in M. CHODKIEVVICZ, The Esoteric Foundations of Political Legitimacy in Ibn Arabi, 
p. 193. De remarcat fntrepatrunderea acestei notiuni de substituire la Ibn "Arabi, intrucat el indica şi faptul cü 
adevarata functie califalai este asumatö de Polul (Qutb) din fiecare epocö, care este substitutul lui Idris (Enoh) ca 
Polul suprem, el insuşi reprezentand functia realitatii mahomedane (haqiqa muhammadiya), la care vom reveni in 
capitolul urmötor, Fut. II, 6, citat in M. CHODKIEV/ICZ, The Esoteric Foundations of Political Legitimacy in Ibn 


Astfel, functia califala a lui Adam constaü 1n a prelua depozitul (dmand) prezentei divine in 
İume şi 1n a actiona in conformitate cu acesta in mod conştient, aşa cum sugereazö instructiunea 
divina referitoare la califatul lui David: "Hudecati aşadar intre oameni dupa adevür (2aqq)" (Cor. 
38:26). İn acest fel, Omul perfeet este califul care conduce macrocosmosul in acelaşi mod in care 
omul obişnuit conduce microcosmosul corpului süu: "Cea mai 7oasü forma de guvernare este cea a 
corpului de cütre individ. Dar cea mai mare locotenenti apartine doar Omului perfect"”"”. 

Pentru Ibn "Arabr, dobandirea abilitatii care 1i permite califului s3 actioneze in conformitate 
cu Prezenta divina este simbolizata de relatarea coranici in care Adam primeşte de la Dumnezeu 
cunoaşterea Numelor care 11 deosebeşte de 1ngeri: "El 1-a invaütat pe Adam toate numele. Apoi le-a 
aşezat 1n fata 1ngerilor şi le-a spus: "Informati-Ma despre aceste nume, daca sunteti sinceril". Ei au 
spus: "Slava Tiel Not nu avem nicio cunoaştere ("//z) in afarö de ceea ce ne-ai invatat Tu. Tu eşti 
Savantul (a/-"alim), İnteleptul (a/-Rakim)". El a spus: "O, Adaml İnvatö-i numele lor" (Cor. 2:31- 
33)“, Astfel, 


: "Potrivit 

punctului nostru de vedere, cea mai mare lauda cu care S-a İğudat El mnsuşi este faptul cə 1-a creat 

pe Adam dupa forma Sa şi a numit-o pe mama numelor, sub care sunt incluse toate numele"”””. 
Aceastğ capacitate de a numi existentele Manifestarii ar corespunde, prin urmare, culminürii 


functiei califale. İntr-adevör, deşi am vüzut cü investirea lui Adam a fost facuta posibili prin uitare 
qa”. YU 
conditici sale pamanteşti şi a originil sale divine, in conformitate cu versetul coranic: "Adam a cules 
suyinfe (kalimat) de la Domnul su şi sa ntor (taba) la El, El te Ce care aocepi poclina (l 


tavvvvab), Cel mai milostiv (a/Frahim)" (Cor. 2:37). Or, pentru Shayk? a/-akbar, "nu existü nimic 
altceva decaüt nume şi numit", dat fiind faptul ca "cuvintele sunt esentele lucrurilor numite" şi cü 
"toate esentele existentelor sunt cuvinte ale Realului şi "ele nu se epuizeazaü" (Cor. 31:27)“?"”“, 
Limbaful este, aşadar, esential pentru calif, deoarece 1i permite sü raporteze existentele pe care le 
numeşte la Numele divine de care sunt legate, iar utilizarea acestor nume ii ofera astfel posibilitatea 
de a "yuca rolul de mediator universal, cu care Adam fusese investit de la inceput"””. Cu alte 
cuvinte, 

: "Dumnezeu se manifesti in cosmos in mod dispersat", iar Omul desaövirşit "trebuie sa 
reuneascü in mod necesar ffecare dintre aceste lucruri"”“ 

Cunoaşterea acestor nume fi conferi astfel omului ascendentul care fi calificö pozitla de calif 
asupra restului creatiei: "Dacö ingerul nobil şi cel mai pur s-a prosternat in fata lui, atunci ce sü 
credem despre comportamentul multimii de conditie inferioari şi imperfecta?"”””. De fapt, 


Arabi, p. 194. 
440 TAMI, Naqd al-nusüs, citat de VV. C. CHITTICK, /5p "irabi"s ovvn summary of the Fusüs, p. 9. 
441 De altfel, acest episod indicə, potrivit lui, adevarata natura a functiei conferite lui Adam şi face posibila 


solutionarea dezbaterilor exegetice privind notiunea de califat (ef. supra, p. 42, nr. 243): 


, Fut. HL, 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 154. 
442 Fut. HİL 411, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 133. Observati cü acest aspect al 
functici adamice aminteşte din nou de Calamus, in müsura fn care contine toate numele existentelor. İn primul 
capitol din Futühat, Ibn "Arabi povesteşte cum Calamusul 1-a invatat propriile nume, in acelaşi mod in care 
Dumnezeu i le-a predat lui Adam: " 


(ə). 
", Fut. 1, 47, citat in M. CHODKIEVVICZ, Le paradoxe de la Kaba, p. 


455. 

443 "Daca toti copacii pamantului ar fi calamuri şi marea, impreuna cu alte şapte möri, i-ar aproviziona İcu 
cerneal3), Cuvintele lui Dumnezeu nu 1-ar epuiza. Dumnezeu este Puternic şi İntelept" (Cor. 31:27). 

444 Fut. LL 555, citat de VV. C. CHİTTİCK, 7pe Self-Disclosure of God, p. 222. 

445 P. LORY, La science des lettres en islam, p. 131. Autorul face aluzie aici la miflocirea lui Adam care i-a 
invatat pe ingeri cunoaşterea Numelor, ef. Cor. 2:31-33. 

446 Fut HH 555, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 222. Ibn "Arabi relateazü in Futuhat 


modul 1 care a primit aceasta cunoaştere specificü in timpul ascensiunil sale spirituale: "Am vözut acolo ştiinta 
renuntaril, prin toate Numele, la unul şi acelaşi Nume intre Nume", Fut. III, 338, citat in TBN AL-"ARABI, Le 
Voyage spirituel, p. 112. 

447 IBN AL-ARABI, Es production des cercles, p. 2. 


"superioritatea limbayiului uman fata de celelalte limbi ale lumii este analogö superforitatii omului 
fati de celelalte creaturi", iar capacitatea sa de a numi existentele manifesti capacitatea de 
asamblare a naturil sale: "Aşa cum omul este un microcosmos 1n care se reflectiö universul, tot aşa 
limbayğul uman oferi chela a tot ceea ce se poate spune sau şopti sub cele nouğ ceruri"”””. Astfel, aşa 
cum Adam a fost creat ca punct central al Manifestarii, cüderea sa pe pamünt il plaseazü fn centrul 
cosmosului: "Aşa cum nu existü "nimic" in lume "care sö nu-L fnalte pe Dumnezeu cu laudele sale" 
(Cor. 17, 44), nu existü nimic in lume care sü nu slufeasci acestui om, datorita esentei formei 
sale"“5, Aceastö functie califala 1i incredinteazö guvemarea tuturor creaturilor: "Nu v-ati gündit la 
afirmatia divini şi veridici pe aceasta tema: "El v-a supus tot ceca ce este in ceruri şi pe paimant 
care provine de la El" (Cor. 45:13). El a pus 1ntreaga lume sub tutela acestei fiinte umane dintre cele 
mai eminente"””, 


Cu toate acestea, deşi a fost potential transmisü tuturor urmaşilor lui 
Adam”), rimüne faptul cü ea , in timp 


ce restul omenirii le este supusa 1n acelaşi mod ca şi celelalte creaturi: "T-a supus tot ce existü in 
ceruri şi pe pamant, chiar şi ceca ce se numeşte "om" din cauza completitudinii sale, şi nu din cauza 
perfectiunii sale. Atata timp cat aceasta categorie - care imparte cu Omul perfect numele de "om" - 
nu ayunge la perfectiune, ea este una dintre cele care sunt supuse Omului perfect"””. 

Astfel, pentru ca el este atat un slufitor perfect al lui Dumnezeu, cüt şi un stöpan perfect al 
Creatiei, cunoaşterea califului este calificati de o profunda perplexitate (2ayra): " 


. Dumnezet İ-a numit calif şi 1-a infaşurat in haina perplexitütii 
(nayra) fati de El"””, Aceastü stare de perplexitate pare sü fie şi pentru Ibn Arabf o condiftie a 
functiei califale: "Perfectiunea omului consta deci in pregütirea sa pentru aceastü dezvaüluire 
specifica"”””, care se obtine prin cunoaşterea naturii umane, in mösura fn care aceasta este atüt cea a 
califului, cüt şi cea a slufitorului: "Examineazö-ti deci existenta şi unde se afli rangul tüu (marfaba) 
in raport cu lubitul tau şi fa o distinctie clar34 1intre ceea ce eşti şi conditla ta de slufitor. Cu sigurantğ, 
daca faci acest lucru, vei fi prezent in Scaunul Atotmilostivului (isfiyvd " yahmdni) şi atent la mesayul 
domnesc (irz5a" rabbdni)""”. 

İn acest fel, deşi cunoaşterea Numelor 1i conferi Omullui perfect rangul de calif al Creatici, 
ca 1l readuce fntotdeauna, in cele din urmğ, la conditia sa de creatur3, amintindu-i cö functia sa este 
doar o reprezentare relativa a Domnici divine. Ibn Arabi rezum3 astfel ascensiunca sa spirituali: "İn 
timpul acestei calatorii, aşadar, am obtinut sensul tuturor Numelor şi le-am vözut revenind la un 
singur Numit şi la o singurğ Sursa: acest Numit era ceca ce contemplam şi aceasta Sursö existenta 
mea (v/u?ndl). Calatorisem doar 1n interiorul meu şi araötasem doar spre mine insumi. Am ştiut de 
atunci c3 eram un servitor pur, neavaünd in mine, in mod fundamental, nimic de domnitor"””ş, 


448 P. LORY, Za science des lettres en islam, p. 132. 

449 IBN AL-ARABI, Es sagesse des prophetes, p. 167. 

450 IBN AL-ARABI, Es production des cercles, p. 2. 

451 "Aşa cum fiintele sublime se ridica doar prin tine, tot aşa şi fiintele inferioare ti se supun şi te implor3. Ele 


cer iertare pentru tine, se roagö pentru tine şi un inger al pöcii mifloceşte pentru tine pe langü Dumnezeu cel Real - 
inaltat fie El" (...). "Multumeşte-i lui Dumnezceu, aşadar, o, fiinti umanö, pentru perfectiunea acestei İnvestiri (nisba) 
cu care Cel Generos şi Milostiv te-a privilegiat şi pentru sensurile principale (macani) ale Realitatilor acestei Origini 
(nisba) cu care El te-a instruit", ibidem, p. 2-3. Autorul Naqsh al-Fusüs afirmö, de asemenea, cö: "L-a facut pe el 
calif şi pe fiii söi califi" - Va "ala khalifatan vva abna "uhu khulafa, YAMİ,Naqd al-nususus fi sharh naqsh al-fusüs, p. 
ə 

452 Fut HİL, 151, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 368. Astfel, pentru autorul Naqsh 
al-Fusüs: "Nu existü nimic mai mare decat un om fn stöpanirea sa şi nimic mai prefos decat un om in servitutea sa" - 
Fa-la a "azza min al-insan hi-rubübiyyatihi, vva 13 adhalla minhu bi- "ubüdiyyatihi, TAMI, Naqd al-nusüs fi sharh 
naqsh al-fusüs, p. 3. 


453 Fut, MH, 307, citat in VV. C. CHITTICK, 7pe SufiPath of Knovvledge, p. 296. 
454 Ibid. 
455 Ibn AL-"ARABI, Producerea de cercuri, p. 3. CT, aluzia la Cor, 20:5. 


456 Fut. LL 345, citat in IBN AL-"ARABI, Ze Voyage spirituel, p. 112. 


3. Adam şi realitatea mahomedana (haqiıqa muhammadiyya) 


3.1: Tatal umanitatii şi Pecetea profetilor 


Pentru a trasa o schita corecta a utilizarii de catre Ibn ArabT a figuril lui Adam, este necesar 
sa mentionim pe scurt relatia acestula cu ceca ce este, cu sigurantö, cea mai centrala figur3 din 
gündirea sa: Profetul Mahomed. İntr-adevar, deşi am discutat despre dezvoltarile doctrinare ale lui 
Shaykh al-akbar bazate pe natura lui Adam şi despre utilizarea de caütre acesta a motivelor coranice 
asociate cu acesta, se pare cü multe dintre trasaturile caracteristice ale figurii pürintelui umanitatii 
sunt legate de cea a Pecetii profetilor. 

Astfel, daca am vüzut modul in care Fvuşiş a/-hikam se deschidea cu o descrtere a lui Adam 
ca punct focal şi oglindi a manifestarii divine, vedem ca ultimul capitol, dedicat lui Muhammad, 11 
descrie ca find Tnaintea lui Adam: "El este cea mai perfecta dintre creaturile rasei umane. Din 


aceastaü cauz3, lucrurile au inceput cu el şi prin el sunt pecetlufte: intr-adevar, el a fost profet atunci 
S İİ apoi Fcind s-a manifestatl 1n forma sa elementar3, el a fost 
Pecetea profetilor"””. Ibn "Arabf se referi aici la un Padif) a cörui versiune canonicğ este: "Am fost 
profet cünd Adam se afla intre minte şi trup (5ayna-/-ruh vva-l-iasady""”, şi la care vom vedea cğ se 
foloseşte din abundentü pentru a deserie caracteristicile naturii mahomedane. 

İn prologul "Cartii producerii de cercuri" (Ki/45 insha al-davva"ir), güsim şi acest elogiu, 
care aminteşte de anumite aspecte ale naturii adamice, aşa cum am descris-o, şi in care observam, 
printre altele, o legatura intre Muhammad şi Calamus: "Fie ca multumirea sa file asupra Profetului, 
sintezü a primelor principil (a/Z-mabddi" al-uvval) şi corespunzötor gradului de Preexistentü (a/-aza1), 
el, Lumina strülucitoare farü umbr3, care se ascunde sub valul de : "Nimic nu este asemenca lui" 
(Cor. 42:11)””. 


460 


In cele din urmğ, ar trebui sü ne amintim, de asemenea, ca calatoria lui Adam in K. a/-is/far 


“" 


este descrisü 1incaü de la Tnceput ca find atat "opusa" calatoriei profetice, cüt şi "urmaind acelaşi 


curs"““), Am vorbit defa despre primul tat dintre entitatile spirituale, tatil lui Adam şi al lumii sau 


al realitatii esentiale şi al spiritului lut Mahomed, (...) sa vorbim acum despre calatoria tatölui 
HƏZİ tatal lui Mahomed şi al tuturor fiilor lui Adam (...). EEE BB 
n462 


Astfel, naturile lut Adam şi Muhammad par inseparabile, in viziunea lui Ibn "Arab?, panai la a 
se include unul pe celalalt. Mai mult, putem observa ca relatia cu Adam pare a fi constitutiva a 
naturii mahomedane, intr-un mod pe care vom f1ncerca sö-İ abordim pe scurt in acest capitol”””. 


3.2. Crearea lui Adam şi preexistenta lui Mahomed 


Ibn "Arabi consacrü capitolul al zecelea din Furühdt al su "ciclului İmpörütiei" (davraf al- 
mulk), care, potrivit lui, cuprinde "economia lumii de la Adam pan la Mahomed""“”. Daci aceastö 


457 Fusüs, p. 216, citat in M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 77-78. 

458 TIRMIDEHI (nr. 3968, cartea 9, Manaiqib, hadith 1) şi in Musnadul lui IBN HANBAL (IV, 66, V, 59 şi 379). 
Deşi expresia "intre apə şi argila" este absenta din colectiile canonice, S)ayk? al-akbar o considera totuşi valabil 
prin dezvaluire şi pare sa prefere utilizarea ci (cf. supra, cap. 1.2, referitor la acelaşi mod 1n care valideaza hadith-ul 
qudsi al "Comorii ascunse"), M. CHODKTEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 70-71 şi 202-203, nr. 3 şi 4. 


459 A se vedea mai sus, p. 28, nr. 158, pentru lectura lui Ibn "Arabi a acestui verset. 

460 IBN AL-ARABI, Es production des cercles, p. 1. 

461 IBN AL-ARABI, Ee devoilement des effets du voyage, p. 30. 

462 Ibid. 

463 Din cate ştim, singurul studiu comparativ al figurilor lui Adam şi Mahomed Tn göndirea lui Ibn "Arabi este 


cel al lui David Emmanuel SİNGH, An Onto-Epistemological Model: Adam-Muhammad as the Traditional Symbols 
of Humanityis AlI- Comprehending Epistemic Potential, in Muslim VVorld, 94/2 (2004), pp. 275-301. Acesta din 
urmö se bazeazaü in mare msuraü pe comentariile lui K. Shafarat al-kavvn (R.G. 666), despre care am vözut cö, cu 
siguranti, nu poate fi atribuit lui Ibn "Arabi. Prin urmare, nu vom face referire la el decat atunci cünd autorul se 
bazeazö pe pasaie din Fvzühdt sau confirmö ceca ce am gösit dispersat 1n alte studii. 

464 M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 60. Ibn "Arabi indicö, de 


" 


perioada este deschisaü de aparitia rasei umane: 


v465 ea este completati de 


İntr-adevar, pentru Ibn "Arabi, 


: "Prezent in univers prin spiritul sau (2/ 
rühihi), Profetul Verus ascuns (5azin) devine aparent (zdhir)""””. Astfel, natura Profetului a rezidat 
in lumea misterului ("2/am al-ghayb) 1nainte de a exista in lumea Manifestüri (2/am al-shahdda): 


. Autoritatea a fost apoft transferataü statutului 
Numelui Söu "cel Aparent" (a/-Zahir), care de atunci incolo a guvemat ciclul timpulul. El a detinut 
astfel autoritatea intr-o maniera oculta, initial prin intermediul legilor divine aduse de profeti, iar 
apoi intr-o manier2 manifest3"”””, El işi intemeiazü aceastü conceptie şi pe un alt 2adifth, in care 
Profetul declara: " 


İn acest fel, 


. Mai mult, deşi am vözut cö Adam este descris in Fusus 
ca fiind sigiliul pus de Dumnezeu pe comorile Cr 


eatiei”7, Ibn "Arabf pare s3 considere c2 el işi 
asumğ aceastaü functie ca un substitut al Profetului: " 


, Verifica acest lucru, o, fratele meu, considerandu-l pe cel care 
protefeazaü de la distantü casa sfintenici. 


(ef. Cor. 2:34)"”71, 


Astfel, 


n472 


, nu ca persoan2 umanğ, ci ca "Realitate mahomedan3" (haqiqa muhammadiyyaY"”. 
El defineşte acest lucru ca fiind "principiul nobil" (a/-as/ al-karim) al Creatiei, deoarece este 
procesul cosmologic al cörui scop este Omul perfect, care incepe cu Calamusul şi se incheie cu 
"aparitia definitiva a Realitatii mahomedane in Timpul istoriei 1n persoana Profetului"””. Realitatea 


asemenea, cü 
(cf. Timöe, 39d şi Godefroid DE CALLATAY, Annus Platonicus. A Study of VVorld 


Cycles in Greek, Latin and Arabian Sources (Publications de TH stitut Orientaliste de Louvain, 47), Louvain-Paris, 
Peeters, 1996), . Chodkievvicz considerü in mod uimitor cə aceastö valoare este 
echivalenta cu "de şase ori "Marele An" al perşilor şi al grecilor", deşi aceasta estimare nu pare sa corespunda 
niciunei valori cunoscute. İn ceea ce priveşte 


", Fut. L 146, citat in M. CHODKIEVVICZ, 
Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 245, n. 162. 


465 Fut. 1, 126-7, citat in D. E. SINGH, Az Onto-Epistemological Model, p. 277. 

466 BUKHARI (nr. 3197, Bad" al-khalq, cartea 59, hadith 8). 

467 M. CHODKIEVVICZ, Üze introduction d la lecture des Futühdt Makiyya, p. 61. 

468 Fut. 1 143, citat in C. ADDAS, E£a Maison muhammadienne, p. 52. 

469 BUKHARI (nr. 3557, Manaqib, cartea 61, hadith 66). Fundamentele traditionale ale acestei doctrine a 


preexistentei lut Mahomed i-au asigurat un anumit loc in teologia ortodoxğ, in special la al-Subki (d. 756/1355), Ibn 
al-Khatib (d. 776/1375) şi Qastallani (d. 923/1517), ef. C. ADDAS, La Maison muhammadienne, p. 27-30. 


470 CT. supra, ch. 1.2, p. 17, n. 90, şi ch. 1.4, p. 25. 

471 IBN AL-ARABI, K. "anqd " mughrib, p. 62-63, citat in M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 148. 
472 AL-HAKIM, A/7-Mui"am al-Sufi, p. 55. 

473 O prezentare a conceptului de Raqiqa muhammadiyya ar depaşi cu mult limitele acestei İucröri. Prin 


urmare, ne vom limita la a mentiona doar acele aspecte care par sa se refere direct la natura adamica. Cu toate 
acestea, trebuie remarcat faptul cü Chodkfevvicz raporteaza, conform Lisan al- carab (X, 52) al lui Ibn Manzur, cü 
haqiqa desemneazğ "sensul propriu al unui lucru", "esenta" şi realitatea intimö" (/zrma) a acestula, spre deosebire 
de sensul figurat (ma/azi), M. CHODKIEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 71. 

474 M. CHODKTEVVICZ, Une introduction a 1la lecture des Futühat Makiyya, p. 38-39. De notat cü K. 
Tadkhirat al-khavvass (R.G. 718) il descrie pe Muhammad ca fiind "Adam al spiritelor" (Adam al-arvvah), cf. AL- 
HAKIM, Al-Muyfam al-Süfi, p. 59. Dar acest text, mult timp atribuit lui Ibn (Arabi (tradus şi publicat in acest sens 
de Roger Deladri6re: IBN AL-"ARABI, La profession de foi, trad.: A. B., "La profession de foi". R. DELADRIERE 
(Sindbad), Paris, Actes Sud, 1985), este considerat astözi cü provine de la un şahist hanbalit şi qadirian din secolele 
X-XI, pe nume "Abd al-Samad al-Qadiri (cf. Denis GRIL, Compte rendu de IBN TARABI, La profession de foi. 


mahomedanai apare astfel ca "figura fara cusur a lui Yinsdn kamil, Omul perfect", incat Ibn Arabı 
nu ezitü sü-i aplice o serie de atribute divine preluate din Cor. 57:3: "Cel dintai" (a/-avivval), "Cel 
din urmğö" (a/akhir), "Cel aparent" (a/-zahir), "Cel ascuns" (a/-batin) şi "Omniscientul" 
(al-alimY”. Totuşi, aceste douğ realitöti par a fi distincte una de cealaltö, fntr-un mod care 
delimiteaza şi realitatea adamicü şi cea mahomedana: "Termenii haqiqa muhammadiyya şi insdn 
kamil nu sunt, in orice caz, pur şi simplu sinonime, ci exprimi o diferenta de punct de vedere, primil 
referindu-se la om in ceea ce priveşte primordialitatea sa, in timp ce al dollea 11 are in vedere in ceca 
ce priveşte finalitatea sa (...) "”7. 

Ibn "Arabi pare astfel sa fi moştenit doctrina "luminii mahomedane" (nur mühammadi) - 
atestata inca din secolul al II-lea al Egira””7 -, propunaind o "viziune metaistoric3 a risa/ei 
mahomedane (a "misfünii") care ii atribuie Profetului un statut primordial in economlia Creatief", 
recum şi o "functie generativaü 1n virtutea cöreia 

"475, De fapt, 

"179 Prin urmare, el este sursa a tot ceea ce se naşte in Creatie: 
"Profetul este genul suprem (a/-/ins al-"ali) care contine toate genurile, tatil suprem al tuturor 
ereaturilor şi al tuturor oamenilor, deşi lutul söu (finafuhu) nu apare decat mai törziu”"”. İn aceasti 
privinti, Realitatea mahomedana este foarte asemönatoare cu Calamusul, pe care Ibn "Arabi 1-a 
legat şi el de natura adamic4”": "İnceputul Creatiei a fost "Praful primordial" (a/-2a5a)”” in care se 
afla "Realitatea mahomedana" (a/-/naqiqa al-muhammadiyya) care provine din Numele a/-Rahman. 
Apoi, El S-a epifanizat pe Sine prin lumina Sa fn acest Praf - pe care oamenii de speculatie il 
numesc materia prima (a/-hayüla) - in care se afla in putere intregul univers. Totul 1n acest "Praf" a 
primit fde la aceasta teofaniel in functie de capacitatea şi predispozitla sa. Şi nimic din acest "Praf" 
nu era mai aproape de El pentru a primi Taceastü teofaniel decat "Realitatea" 1ui Muhammad - 
asupra lui fie Harul şi Pacea - care este numita şi "Intelectul" (a/- “aq7). El este, prin urmare, 
stipönul universului şi primul care a venit la existenti"””. 

İn acest fel, realitatile adamicö şi mahomedani par s se intAlneascü in primordialitatea lor: 
"Dacaü Creatia (a/-khalq) este o diferentiere interna a Realului (a/-haqq) - ca existentü pura (a/- 
vvufüd al-mahd) - , Care se situeaza intre 
posibilitatea pura (a/-imkdn al-mahd) şi inexistenta purü (a/-adam al-mahdy""".. Tbn "Arabi 
comenteaz3, de asemenea, /.ad/f)h-ul in care 

, cu urmötoarea afirmatie: "Apa" a fost de dragul vvuyüd-ului copiilor şi "lutul" 
pentru vvufüd-ul lui Adam""””. Astfel, dacai am vaözut c2 natura lui Adam era caracterizati prin 


Introduction, traduction et commentaire par R. DELADRIBERE, Paris, Editions orientales, 1978, in Bulletin critique 
des Amnales islamologiques, 1 (1984), pp. 337-339, şi The Muhyiddin Ibn TArabi Ibn TArabi Society Archive 
Profect, R.G. 718). 


475 M. CHODKIEVVICZ, ÜUze introduction d la İecture des Futühdt Makiyya, p. 60. 
476 M. CHODKIEVVICAZ, Ze Scedu des Saints, p. 79. 
477 Aceasta doctrinö se bazeazö atüt pe anumite versete coranice - cf. Cor. 33:46 unde Mahomed este descris ca 


o "torta stralucitoare" (sirö) munir) - cat şi pe anumite interpretöri canonice: TABARI (Tafsir, IX, 104-111) relateaza 
o traditie a lui Ibn "Abbas care considera cü versetul: "O Tuminğ a venit la voi de la Dumnezeu" (Cor. 5:15) se referi 
la Profet, in timp ce, 1n Tafsir-ul sau, Muqatil (m. 150/767) afirma ca nişa (mishkat) din "versetul luminii" (Cor. 
24:35) se refera la "lumina Profetului atunci caünd se afla in coapsele tatölui sau", C. ADDAS, La Maison 
muhammadienne, p. 35. 


478 C. ADDAS, £a Maison muhammadienne, p. 33-34. 

479 IBN AL-AARABİ, K. "anqd " mughrib, citat in M. CHODKIEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 78. 

480 1bid.,p. T1-T8. 

481 CT., supra, ch. 2.5. 

482 Trebuie remarcat faptul ca termenii haba " şi hayüla au un dublu sens la Ibn " Arabi, atat ca materie primarü 


(al-hayüla al-ula) - "substanta obscura" şi total nedeterminata - cat şi ca materie secundara (al-hayüla al-thaniya), o 
utilizare care existi şi in ründul Ikhvvan al-Safa. İn sensul de materie prim3, ea este sinonimö, in vocabularul lui 
Shaykh al-akbar, cu expresille "nor" (aVVama), "imaginatie absoluta" (khayal al-mutlaq) şi, mai ales, "suflare a 
Milostivului" (nafas al-rahman), pe care le-am mentionat deya. M. CHODKTEVVICZ, Une introduction a la lecture 
des Futühat Makiyya, p. 57 şi 294, n. 146. A se vedea, de asemenea, diagrama din anexğ, p. 122. 

483 Fut. 1 118-119, citat in C. ADDAS, Z£z Maison muhammadienne, p. 48. 

484 D. E. SINGH, Ap Onto-Epistemological Model, p. 276. 

485 Fut. HL, 399, citat in VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure qf” God, p. 154. 


functia sa de istm (25arzakh) intre realitütile divine şi cele ale creaturii, natura mahomedani evocatü 
aici pare a fi, la rindul ei, situati intre douğ realitati. İn acest fel, daci "Adam şi Mahomed au 
existat amandoi 1nainte de crearea lumilor (adicü amandoi au fost acea prima idee, care a devenit o 
realitate odata cu existenta lumil), natura nemanifestatü a lui Mahomed a apürut fnaintea naturii 
nemanifestate a lui Adam""”. Astfel, 


. Ibn "Arabi comenteazöü, de 
asemenea, insuflarea in Adam mentionata 1n relatarea coranicaü - "L-a modelat in mod proportional, 
apot a suflat in el din Spiritul Sau (miz rühihi) (Coran. 32:9)" -, spunand: "Spiritul lui Adam este 


Spiritul lui Adam. - afirmand: "Spiritul atribuit lui Dumnezeu este realitatea mahomedana"""”. 


3.3: Revelatia, profetia şi sfintenia de la Adam la Mahomed 


Am mentionat defa modul 1n care Ibn "ArabT parea sü atribule un rol important Numelor 
primite de Adam fn procesul de investire a acestula ca calif al lui Dumnezeu pe pamaünt””. Vedem 
acum cü acest motiv seamönai in mod clar şi cu 

ayvdmi al-kalim)"”. İntr-adevör, dac3 pentru Ibn "Arabi, 
"Chipurile lor erau indreptate spre faptul de a aduce la 
existenfa atöt lumea elementar3, cat şi lumile superioare"””, Cuvintele primite de Mahomed le 
precedaü pe acestea in msura fn care sunt intelese in ele: "Caünd Dumnezeu İ-a ivatat pe Adam 
Numele, el se afla in a doua statie in raport cu Mahomed, fntrucat acesta avea defa cunoştintü de 
Cuvintele care adun3 (/avvdmi" al-kalim) şi toate Numele sunt cuvinte"””. Astfel, deoarece 


: "De aceca, Muhammad a primit Cuvintele care aduna 
(Vavvdmi" al-kalim). Printre aceste Cuvinte se numörğ faptul ca Dumnezeu "l-a invatat pe Adam toate 


Numele" (Cor. 2:31). Astfel, proprietatea de "toate" s-a manifestat ataüt in forma adamicğ, cat şi in 
forma mahomedanğ. Hmi ia 


İn acest fel, Numele primite de Adam ar fi ayuns apoi la Mahomed in timpul existentei sale 
pamanteşti, oferindu-i astfel sinteza perfecti intre Cuvintele sintetice şi Numele detaliate: "Fintele 
umane perfecte nu au fncetat niciodatö sö primeascö Numele, unul dupa altul””, pana cünd Numele 


au ağuns la cel mai mare dintre invatatori, Mahomed, cörula 1-a fost datü mörturia perfectü şi care a 
fost cunoscut prin profetia sa "cünd Adam era fntre apa şi lut". (...) 


, aşa cum Adam a primit Numele. Apofi, Dumnezeu l-a invütat Numele pe care 11 
İnvatase pe Adam, şi astfel a avut "cunoaşterea celui dintüi şi a celui de pe urma". Astfel, 
Muhammad a fost cel mai magnific calif şi cel mai mare imam, iar comunitatea sa a fost "cea mai 
bun3 comunitate adusğ omenirii" (Cor. 3:110)"””, Primul - al-qur"an - provine dintr-un termen care 
inseamnğ "recitare", dar a cörui radöcini q-r- " trimite la ideca de "adunare" sau de colectare. İn 


486 D. E. SINGH, Ap Onto-Epistemological Model, p. 283. 

487 IBN AL-ARABI, K. "anqd " mughrib, p. 40, citat in M. CHODKTEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 71. 

488 CT., supra, ch. 2.6. 

489 Mai multe hadith-uri afirmaü ca Muhammad a fost "trimis cu cuvinte de adunare" (favvami al-kalim), cf. 


BUKHARI (nr. 7013, Tabir, cartea 91, hadith 31) şi MUSLIM (nr. 523e, Masafid, cartea 5, hadith 11). İntr-o 
versiune raportati de TIRMIDHI (n? 1553, Sayr, cartea 21, hadith 7), 


490 Fut. HL, 399, citat in VV. C. CHITTICK, 7)e Self-Disclosure qf” God, p. 154. 
491 Fut. IL, 88, citat in VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 240. 
492 Fut. III, 455, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 296. İn acelaşi mod, Mahomed a 


(Laylat al-qadr, ef. Coran 97:1: "L-am trimis 
os in Noaptea Destinului"). Dar acesta din urma i-a revelat apoi particularitatile fiecarui verset in functie de diferite 
circumstante şi in anumite ocazii potrivite, VV. C. CHITTICK, The Self-Disclosure of God, p. 154. 

493 De aceca, potrivit acestuia: "Nu s-a raportat niciun dezacord 1n privinta mesagerilor, de la Adam la 
Mahomed, fn ceea ce priveşte descrierile pe care aceştia i le atribuie lui Dumnezeu. Dimpotrivə, toti au vorbit intr-o 
singurü limba, Toate cörtile pe care le-au adus vorbesc despre Dumnezeu fntr-o singurö limba", Fut. 1, 218, citatö in 
VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 201. 

494 Fut. HL, 399, citat in VV. C. CHITTICK, 7pe Self-Disclosure qf” God, p. 154. 


timp ce al doflea - al-furqan”” - inseamnaü "discernömünt" sau "separare". 
Astfel, pentru Ibn Arabı: " 


(am "iyya)""””, iar aceastö 


perfectiune a textului coranic este rodul naturii lui Mahomed: "Cel care a primit Coranul a primit 
İuminozitatea perfecta (diya"), care include toate cunoştintele. (...) Datoriti Coranului, este corect sü 
spunem ca Mahomed a primit "cuvintele care adunö" (/avvami " al-kalim). Astfel, ştiintele profetilor, 
ale ingerilor şi ale tuturor limbilor cunoscute sunt incluse in Corarı"“””. Aceast3 naturğ sinteticA a 
Coranului este astfel simbolizataü in mod specific in F47/)a - sura de deschidere, considerata uneori 
İn afarö de cartea sacrü - in mösura in care este manifestarea perfectü a "mamel cörti" (umm al- 
kitaby”” : "Nivelul söu a cerut ca atunci cünd s-a manifestat 1n propria sa esenti in aceast3 lume, s3 
fie privilegiat de ceva ce nu fusese dat nictunula dintre adiunctii süi. Acel ceva trebufa sa fie atüt de 
mare fincat sa includa tot ceea ce fusese dispersat intre adiunctti süi şi sü aiba ceva in plus. Aşa cü 
Dumnezeu i-a dat //ama cörtilor, care includea toate secripturile şi toate cörtile. Ea s-a manifestat 
printre noi ca o sintezğ, şapte versete care includ toate versetele"””. 

İn acest fel, Coranul este cea mai perfecti intruchipare a realitatii mahomedane - conform 
hadisului velatat de sotia sa "47sha: "caracterul süu era Coranul"”"” - in aşa mösurğ fncat pentru 
Shaykh al-akbar: "Oricine, nu a trüit pe vremea Profetului, doreşte sa-1 vada, sa contemple, aşadar, 
Coranul, cüci nu existü nicio diferentü intre contemplarea lui şi contemplarea Trimisului lui 
Dumnezeu. Este ca şi cum Coranul ar fi cöpatat o forma corporala sub numele de Mulammad ibn 
abd-Allah ibn "abd al-Muttalib"””. 1ati de ce 

intrucat, potrivit acestuia: "Coranul””” este pentru celelalte Carti şi Foi revelate ceca ce 
este omul pentru univers, deci sunt frati"”?. Realitatea lui Mahomed este aşadar prezentö 1n 
intregime 1n Coran: "Cel al cörui caracter este Coranul, el este cel care 11 invie pe Profet din 
mormöntul söu""t”, 

Dincolo de Coran, aceste Cuvinte primite de Profet se afla la originea tuturor legilor 
revelate, potrivit lui Ibn "Arab: "Mahomed a primit Cuvintele unificatoare. Astfel, legea sa include 
toate legile revelate (shazra" i"). El a fost profet cünd Adam nu fusese inca creat. Aşadar, de la el s-au 
ramificat legile catre profeti. Aceştia au fost trimişi de el ca adiuncti pe pamünt 1n absenta trupului 
sau. Dacğ trupul sğu ar fi existat, niciunul dintre ei nu ar fi avut o lege"””. İn acest sens, legile 
divine ale profetilor care au precedat existenta sa terestrü sunt manifestöri particulare ale anumitor 
aspecte ale legil mahomedane, din care toate işi au originea: "Profetii au fost inlocuitorii süi in 
İumea ereatiei, atunci cönd el era un spirit pur, conştient de aceasta, inainte de aparitia corpului sau 
de carne. Cand a fost 1intrebat: "Cand ai fost profet?", el a raispuns: "Am fost profet cünd Adam era 


495 Acest nume este preluat din cel din Sura 25, care incepe cu: "Binecuvüntat sü fie Cel care a trimis 
discernömöntul (al-furqan) asupra robului Söu, pentru ca el sö fie o avertizare (nadhir) pentru lumi". (Cor. 25:1). 

496 Fut, HE, 160, citat in VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovledge, p. 239. 

497 Fut, M, 107, citat in VV. C. CHITTICK, 72pe Sufi Path of Knovvledge, p. 239. 

498 CT. supra, ch. 1.1. 

499 Fut, HE, 134, citat in VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovvledge, p. 241. 

500 MUSLIM (ar. 685a, Salat, cartea 6, hadith 2) şi ABU DAVVUD (nr. 1342, Salat, cartea 5, hadith 93). 

501 Fut, M, 346, citat in VV. C. CHTTTICK, 72e Sufi Path of Knovledge, p. 241. 

502 IBN AL-ARABI, Ee devoilement des effets du voyage, p. 17. 

503 Fut. HL, 94, citat in M. CHODKTEVVICZ, ÜUzpe introduction a la lecture des Futühdt Makiyya, p. 40. 

504 Fut. IV, 61, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 155. 

505 Fut. II, 134, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 241. Trebuie remarcat faptul ca, şi 


aici, Ibn "Arabi pare sa-şi bazeze cunoştintele pe expertenta directa mai degraba decat pe speculatii intelectuale, 
intrucat el relateazö, atat in Fusüs, cat şi in Futuhat, o viziune care ii oferü o cunoaştere sintetica şi detaliata a 
diferitelor aspecte ale Profetiei: "Dumnezeu m-a facut sü fiu martor la adunarea tuturor trimişilor şi profetilor 
neamului omenese, de la Adam panai la Mahomed, Tntr-un İloc in care am fost plasat in Cordoba, 1n anul Tannaeus 
586. Hud a fost singurul dintre ei care mi-a vorbit. El m-a informat despre motivul adunürii lor (...) 1-am contemplat 
pe toti profetii, de la Adam pani la Muhammad, iar Dumnezeu m-a facut sa-i contemplu şi pe toti cei care cred fn ei, 
in aşa fel incat nu exist2 niciunul pe care sö nu-1 fi vözut printre cei care au tröit sau vor trüi pinü in Ziua İnvierii, fic 
cü fac parte din elita sau din credincioşii de rand. Şi am observat gradele acestei adunari şi am cunoscut rangul 
tuturor celor care se aflau acolo", Fusus, p. 110 şi Fut II, 323, citat in M. CHODKTEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 
27 şi 139. 


İntre apa şi noro1", ceca ce inseamnğ: cünd Adam f1ncö nu venise la existentü. Şi aşa a fost püna cünd 
a apirut trupul su foarte pur. İn acel moment a incetat autoritatea inlocuitorilor sği (...) adici a 
celorlalti mesageri şi profeti"”””. Cünd a aparut, el a fost asemenea soarelui in a cörui luminü se 
contopeşte toata lumina şi a confirmat ceea ce a confirmat din legile sale pe care le düduse prin 
substitutii süi şi a abrogat ceea ce a abrogat din ele"”77, Acest lucru explic3, farö indolal3, de ce 
hadith-ul nu numai ca afirmö cü Mohamed a existat 1naintea lui Adam, dar precizeazö ca el era deya 
profet: "El a spus: "Am fost profet cünd Adam era fTntre İut şi apa", in timp ce nicfiun alt profet nu a 
fost profet doar 1n timpul stürii sale de profetie şi in timpul mesafului sau""95, 

İn acest sens, textul coranic relateazü un "pact al profetilor" (umithaq al-anbiyd "), in timpul 
cörula aceştia şi-au luat un angaflament fati de Dumnezeu, dupaü acelaşi model ca şi 


: "Cünd Dumnezeu a luat acest angayament (/mifhaq al-nabiyin) de la profeti: 
"Va dau o Carte şi intelepciune (7ikma), apoi va veni la vot un trimis (7asüf), care va confirma ceca 
ce ati primit, deci credeti in el şi afutati-1. Sunteti de acord cu aceasta şi acceptati pactul cu aceasta 
conditie?". El au raspuns: "Noli consimtim" - "Fifi deci martori, eu sunt cu vol dintre cei care dau 
mörturie"" (Cor. 3:81). Or, pentru Ibn "Arab?, acest pact al profetilor este in mod necesar primul - 
İntrucat a avut loc f1nainte de manifestarea lui Adam -, 1n timp ce pactul prin care toate sufletele au 


yurat credint4 lui Dumnezeu este, prin urmare, un "a/ doilea mithaq""”. Ca urmare, Profetia 


(nubuvvvva) apartine pe deplin naturii mahomedane, 1n timp ce ca se imbina cu umanitatea moştenitü 
din natura adamica pentru a da naştere profetilor, incepand cu Adam fnsuşi: "Prima fiinti umani 
configuratai de Dumnezeu - adici Adam - a fost un profet. Oricine 1i calcü pe urmele sale este in 
mod necesar un moştenitor prin configuratia sa pamönteascö. İn ceca ce priveşte statiunca, Adam şi 
ceilalti sunt moştenitori ai lui Mahomed (...) Astfel, profetia 1i apartine lut Mahomed şi nu lui 
Adam, dar forma adamica naturali şi umana il apartine lui Adam, fn timp ce 

, Dumnezeu sa-l binecuvanteze pe el, pe Adam şi pe toti profetii. Aşadar, 


: "İn ceca ce priveşte 
statiunca spirituala (zaqdm), Adam şi toti cei de dupa el nu sunt decat moştenitorii lut Mahomed, 
deoarece acesta a fost profet in timp ce Adam, care era 1ntre apa şi noroi, nu exista 1ncü. Prin 
urmare, profetia (/z?uyvyva) 1 apartineca lut Muhammad cand nu exista Adam, aşa cum forma 
umanö adamica fi apartinea lui Adam caönd Profetul nu avea 1nca o forma trupeasci. Prin urmare, 

, de la Adam pönü 

İn momentul in care aceastü moştenire va fi 1inchisa. Astfel, fiecare Lege divina care a apürut şi 

fiecare ştilntai provine din moştenirea mahomedana (mirdih muhammadi), in fiecare epocğ, in 
fiecare trimis şi profet pani in ziua İnvierii"”1. 

İn cele din urmü, trebuie remarcat faptul c3 relatia ierarhic dintre Adam şi Mahomed trece 

in mod logic de la profetie (nu5uvvvva) la sfintenie (vvi/aya), in mösura in care acestea sunt sfere 

concentrice de actiune” ”. Realizarea Omului perfect depinde in intregime de moştenirea profetici: 


506 Fut. 1 243, citat in M. CHODKTEVVICZ, Ze Sceau des Saints, p. 70-71. 

507 Fut. II, 142, citat in C. ADDAS, La Maison muhammadienne, p. 54. Cf. comentariul lui Ibn (Arabi la un 
alt hadith: "El a spus: "Daca Moise ar fi fost in viata, ar fi fost imposibil si nu ma urmeze", deoarece profetia 
Mesagerului include totul şi legea sa cuprinde totul", Fut. III, 141, citat in VV. C. CHITTICK, The Sufi Path of 
Knovvledge, p. 240. 


508 Fut. HL, 141, citat in VV. C. CHITTICK, 7?e SufiPath of Knovvledge, p. 240. 

509 Fut. IV, 58, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 52. 

510 Fut. LL 455, citat in VV. C. CHITTICK, 7?e Sufi Path of Knovledge, p. 296. 

51 Fut. HİL 456-7, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 50. 

512 De notat cə dacğ, pentru Ibn "Arabi, Mahomed pecetlufeşte ciclul profetiei, care se intinde de la Adam pöni 


la el, 


, Fut IL 9, citat in M. CHODKIEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 124-125. Dar, şi in 
acest caz, este necesar sü se tina seama de faptul cü toate functiile sale sunt ocupate doar de "İocotenentii" 


"Aceasta perfectiune apartine propriu-zis numai lui Muhammad, manifestarea ultima şi totala a 
haqiqa muhammadiyya. Dar ca este, pe de alta parte, şi scopul Tntregii vieti spirituale şi insüşi 
definitia vva/dya İsfintenieil. Rezulta ca yva/aya vvali-ului fa "sfantului") nu poate fi decat 
participarea la vva/aya Profetului”””. Din acest motiv, deşi am vözut c2 persoana care ocupö functia 
de pol spiritual (qu?) este numitö uneori de Ibn "Arabi "Adam al timpului" (Adam al-zaman)y", el 
considera totuşi cö este intotdeauna "de statiune mahomedana" (muhammadi al-maqamy”, astfel 
incüt "adevaratul pol este unic, de la inceputul paönai la sfarşitul timpului, şi nu este altul decat 
"Spiritul lui Muhammad"""15, Astfel, in fiecare fiinti umana perfect realizatö, realitatea trupeasca 
moştenitü de la Adam ramöne supusa realitütii spirituale moştenite de la Muhammad: "Aşa cum 
multiplele störi ale Filntei sunt pecetluite de Omul universal, (...) cunoscatorii sunt pecetluiti de cel 
care a primit "sumele de cuvinte" (/avvdmi " al-kalimy", Omul unic (/zr4) şi universal, Profetul 
Muhammad""i5, 


3.4 : Universalitatea adamica a lui Muhammad 


İn mösura in care el posedi Cuvintele unificatoare (/avami" al-kalim) din care emani 
Numele primite de Adam, Profetul are ascendent asupra tuturor existentelor generate de acestea. İn 
acest fel, intregul univers este legat ontologic de el printr-un lant cauzal: "Muhammad a fost cel 
care a profectat de la Dumnezeu cuvintele intregului univers fara exceptie. Din univers, el insuşi a 
profectat spiritele ingerilor şi cea mai mare parte a lumil superioare, alte fiinte au fost profectate la 
ordinul söu şi au luat filnfa prin intermediari (vvasa 7f). Astfel, 


. Totalitatea fiintelor se intoarce astfel la cel care a primit 
"çuvintele totalizatoare" (/avvdmi" al-kalim)"””. Din acest moment, Profetul este prezent 1n orice 
punct al universului, atat de mult incat una dintre formulele recitate in timpul rugöcüunii rituale 


musulmane i se adreseazğ direct lui”?”, 


Dar universalitatea functiei mahomedane se reflecti şi 1n natura sa corporal3, moştenita de la 
Adam. De fapt, Dumnezeu 1 porunceşte in Coran sü işi afirme natura umanğü: "Spune: "Eu nu sunt 


Profetului: "Toti demnitarii umani ai ierarhici invizibile care ordoneaza şi protefeaza lumea - Polul, Pecetea 
sfinteniei mahomedane, Pecetea sfinteniei universale - nu sunt decat "İocurile sale de aparitie" (mazahr), 
"inlocuitorii" (nuvvvvab) sai", M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture des Futühat Makiyya, p. 64. 


513 M. CHODKIEVVICAZ, Ze Sceau des Saints, p. 79. 
514 S. AL-HAKIM,A/-Mui"am al-Sufi, p. 59. 
515 Ibidem. Dintre ierarhiile spirituale care prezideaza afacerile spirituale ale lumil, potrivit lui Ibn "Arabi, sü 


mentionam şi cazul celor şapte a5d41 (sing. badal), care işi datoreaza numele faptului ca: "atunci cünd pörösesc un 
loc şi doresc sa lase acolo un finlocuitor (badal) datorita unui beneficiu pe care il vad in el pentru ci sau pentru altii, 
ei lasa acolo o persoana (shakhs) care poseda forma lor aparenti şi astfel incat oricine o priveşte nu se poate indoi cü 
a vözut el insuşi fiinta in cauza", Fut. II, 107, citat in M. CHODKTEVVICZ, Le Sceau des Saints, p. 108-109, Aceşti 
abdali sunt cei prin care Dumnezeu pöstreaza cele şapte climate, iar fiecare este "pe urmele" unui profet. Al cincilea 
badal, fiind pe urmele lui Idris şi pözind climatul central, nu este altceva decat Polul (qutb) in persoanğ, in timp ce al 
şaptelea este pe urmele lui Adam, ef. ibid. 


516 M. CHODKIEVVICZ, Üze introduction d la İecture des Futühdt Makiyya, p. 64. 

517 Cf. mai 7os, unde am preferat sü traducem "yavvami" al-kalim" prin expresia "cuvinte care adunü", pentru a 
pöstra ecoul cu natura "adunatoare" (fami"3) a lui Adam, ef. supra, cap. 1.3. 

518 A. MEFTAH, Les cles ontologiques et coraniques du livre Fuçüç al-hikam d"lbn Arabi, p. 19. Astfel, 


potrivit lui Meftah, ramificarea sfintilor de-a lungul timpului procedeaza direct din stratificarea realitatilor divine ale 
Manifestarii: "Forma (sura) acestei coborari este simbolizata, in istoria umana terestr3, prin succesiunea profetilor şi 
a cunoscatorilor perfecti (al-kummal) de-a lungul timpului, adicü, pentru fiecare centru al unui grad al Fiintei, exista 
o profectie temporala (masqat) 1n istoria umana care este esenta ("ayn) profetului sau a polului din perioada istorica 
corespunzötoare, care este cel mai 1nalt Cuvant divin ("ulya) pentru acea perioada", ibid. , p. 18. 

519 Fut. 1 84, citat in D. GRIL, Ea science des İettres, p. 277-278. 

520 "Pacea fie asupra ta, Profetule" - Al-salam "alayka ayyuha al-nabi. 


decöt un om (?as?/rar)”) ca tine"" (Cor. 18:110 şi 41:6)”?. Potrivit lui Ibn "Arabr, acest termen derivi 


din faptul ca 

HER, in modul care se cuvine Mafestütii Sale"”””. Astfel, natura spirituali a lui Mahomed il 
face pe acesta sa fie "mai aproape de credincioşi decat sunt ei de propriile lor suflete" (Cor. 33:6), in 
timp ce natura sa umana il face "modelul excelent" (Cor. 33:21), cüci daca 


, İntr-adevör, pentru Ibn "Arabi: "Dumnezeu vrea si fii cu 
El aşa cum erai cünd nu erai un lucru"”””, iar daca Adam simbolizeaz3 prima fiintü care s-a 
manifestat ca forma fizicü, "Mahomed 11 simbolizeazö pe cel care recapituleazğ totul 1n el insuşi şi 
face astfel ca totul sü se intoarcö la Dumnezeu". İn acest fel, "Adam este simbolul lumilor care vor 
veni şi care vor fi create", in timp ce "Muhammad este simbolul lumilor care nu vor mai fi şi care se 
vor intoarce"””, 

Astfel, natura adamica a lui Mahomed 1 permite omului sö se recunoasca 1n el pentru cü "a 
experimentat bucuriile şi suferintele pümönteşti care puncteazü existenta oricörui muritor"””5, Scopul 
cöii spirituale este, prin urmare, de a se imbrüca in "nobilele sale mantere" (makdrim al-akhlaq)” , 
in mösura in care "prin practicarea acestora, pecetea sfinteniei işi obtine gradul sau"”””. İntr-adevar, 


pentru Ibn Arabi: "Cand vil la Mahomed, nu pe Mahomed 11 göseşti, ci pe Dumnezeu il göseşti 1ntr- 
529 


o formA mahomedani”” şi printr-o viziune mahomedanö", iar in acest sens Profetul este modelul 
HR yının "Cönd Dumnezeu se epifanizeaza in oglinda inimil tale, oglinda ta 
nu-L reflectü decaüt in masura capacitatii sale şi in functie de configuratia sa, (. ... Perseverati, 
aşadar, in credintü şi in respectarea modelului profetic şi puneti-l pe Profet in fata voaströ ca pe o 
oglinda (...), cüci manifestarea lut Dumnezeu 1n oglinda Profetului este cea mai perfectö, cea mai 
dreapti şi cea mai frumoas8. Cand İl vedeti in oglinda Profetului, vedeti o perfectiune pe care nu o 
puteti vedea atunci cand İl vedeti in propria voastr3 oglinda (...) Aşadar, nu incercati sö-L vedeti pe 
Dumnezeu mn altö parte decat in oglinda Profetului - asupra lui fie harul şi pacea. Fereşte-te s3 İl 
contempli in propria ta oglinda sau sü contempli Profetul şi ceca ce se manifestü in oglinda İui in 
propria ta oglinda"”””, 
Or, bazöndu-se 1n special pe afirmatia coranica: "Nof nu v-am trimis decüt la toti oamenil" 
(Cor. 34:28), precum şi pe 2adith-ul: "Profetii au fost trimişi in mod special la popoarele lor, dar eu 
am fost ridicat la toti oamenii"””), Ibn "Arabi a fntemelat 1n Furü)dt-ul sau doctrina extinderii 
comunitatii (shumul al-umma): "El a fost trimis la toti oamenii, ceea ce nu a fost dat nimönui 
altcuiva in afarö de el, şi aceasta 1i include pe oameni de la Adam pünğ la cei din urmö"””. Astfel, 
potrivit lui Shayk al-akbar: "Comunitatea lui Muhammad nu este tribul saüu. Comunitatea sa este 
reprezentata de toti cet la care a fost trimis. 
"533 İn acest fel, intrucat 


521 Acest termen este de asemenea opus starii ingereşti in versetele care relateaza episodul Anuntürii catre 
Maria: "Ea a spus: "Doamnel Cum pot sü am un fiu, cünd nici un barbat (ihashar) nu s-a atins de mine?" (Cor. 3:47 
şi 19:20 - cf. asemaönarea cu Le 1:34), şi este, de asemenea, termenul care caracterizeaza refuzul lui Iblis: "Cu 
siguranta nu ma voi prosterna in fata unui om (bashar) pe care İ-ai creat din lut" (Cor. 15:33). 


522 Aceasta conditie umana este, de asemenca, o sursa de reproş pentru detractorii süi, care refuza sa creada 
intr-un "mesager care mönancü şi frecventeaza pietele" (Cor. 25:7). 
523 Fut, II, 70, citat in C. ADDAS, La Maison muhammadienne, p. 25. De aici şi raspunsul lui Dumnezeu cöütre 


Iblis: "Ce te-a İmpiedicat sa te prosternezi in fata a ceea ce am creat cu mülnile Mele?" (Cor. 38:75). 
524 Fut. UL 13, citat in i2/d., p. 149. 


525 D. E. SINGH, Ap Onto-Epistemological Model, p. 284. 

526 C. ADDAS, E£a Maison muhammadienne, p. 23. 

527 CT. supra, p. 32. 

528 Fut. I, 49-50, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 23. 

529 Fut. IL, 127-8, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 54. 

530 Fut. HL, 251-2, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 54. 

531 BUKHARI (n? 438, Salat, livre 8, hadith 87). 

532 Fut. I, 134, citat in C. ADDAS, Za Maison muhammadienne, p. 56. 

533 Fut, II, 621, citat in C. ADDAS, La Maison muhammadienne, p. 56. Aceastü universalitate este ilustrata in 


special intr-un episod traditional al escatologiei: miflocirea supremğ (al-shafa"a al-"uzma), in timpul cöreia omenirea, 
İngrozitü la ideca de a se prezenta in fata lui Dumnezeu, fi cere lui Adam sö intervina 1n favoarca İor. Acesta refuzü 


aceastü comunitate (unmd) se extinde, potrivit lui, "de la Adam pana la ultimul om care va fi" şi 
"toti sunt incluşi, din acest punct de vedere, in comunitatea lut Muhammad", fiecare fiinti umanö, 
indiferent de religie, beneficiaza de influenta sa spirituala: "Toti vor obtine, aşadar, binecuvantarea 


ahl al-bayt”” şi toti vor fi fericiti"”””. 


3.5 : Mim şi "ciclul İmparatiei 


Pentru a incheia aceastü scurtü trecere 1n revista a legöturilor dintre figurile lui Adam şi 
Mahomed Tn göndirea lui Söayk? al-akbar, vom mentiona pe scurt modul in care el articuleaza cele 
douğ naturi complementare ale acestora 1n Turul İmpartirii unei litere comune: mim, care inchide 
numele lui Adam şi il deschide pe cel al lui Mahomed. Acesta este subiectul unui scurt tratat 
intitulat "Cartea mim-ului" (K/rab al-Mim)””, in care Ibn Arabt expune unele dintre principiile 
ştiinfei sale a literelor (7/n a/-)uruf) 7. 

İncö o dat se observö o legötur intre Profet şi Calamus - intrucat Ibn "Arabi se referi la 
influenta acestuia asupra Sufletului universal -, in timp ce Adam apare ca substitut spiritual al lui 
Mahomed: "Cat despre mim, acesta apartine ataüt lui Adam, cat şi lui Mahomed - pacea fie asupra 
lor - (...) - Mahomed - pacea fie asupra lui - aduce o actiune spirituali in Adam prin intermediul 
ya””. Din aceastö actiune derivi autoritatea spiritual3 a lui Adam şi autoritatea spiritual3 a fiecörei 
fiinte care guverneaza lumea, de la Sufletul universal pani la ultima fiintü existentaü care este 
Spiritul uman: "Eu eram profet cünd Adam era Tntre apa şi lut""””, Şi fn acest caz, influenta lui 
Adam asupra lui Mahomed priveşte corporalitatea umanö: "Pe de alta parte, Adam lucreaza in 
Mahomed - pacea ffe asupra lor -, prin intermediul lui yö, o actiune corporal3. Din aceastö actiune 
İşi are originea modalitatea trupeascü a fiecürui om, inclusiv modalitatea trupeasca a lui 
Muhammad, pacea fie asupra lui"””. Astfel, pentru Ibn Arabi, litera ya - care se afli 1n centrul 
cuvantului mi - şi care leagö cele doua mim-uri ale lui Adam şi Muhammad, ar fi simbolul "viului 
care dainufeşte şi nu moare" (Cor. 25:58), in timp ce cele douü mim de la sfarşitul numelui lui 
Adam şi de la inceputul celui al lui Muhammad ar simboliza inceputul şi sfarşitul "ciclului 
İmperötici" (davat al-mulk)”” care se intinde de la moartea (/mavvf) lui Adam pünğ la naşterea 
(mavvlid) Profetului””. El ilustreaza aceast2 articulare analizind legatura simbolic3 dintre aceste 
douğ mim fn cadrul formulei basmala””, care "İncepe cu Adam şi se termin2 cu Mahomed, cöci 


din cauza pacatului su şi le recomanda sa se adreseze lui Noe, care la randul söu refuza şi 1i trimite la Avraam, şi 
aşa mai departe, pana cünd afung in cele din urmaü la Mahomed, care accepta sa intervina in favoarca lor, cf. ibidem, 


p. 89. 

534 "Poporul Casei sale", o expresie care se referi la familia lui Mahomed şi care are o importanta deosebita 
(atat din punct de vedere spiritual, cat şi politic) pentru şiiti. 

535 Fut, II, 127, citat in C. Addas, La Maison muhammadienne, p. 160. Ibn "Arabi afirmö, de asemenea: "Nu va 


imaginati ca al Muhammad se referü la "Oamenii Casei sale" (ahl al-bayt). Nu este cazul arabilor. (...) İn araba, al 
al-rağul se referi la cei care sunt intimi şi apropiati de un individ. (...) Al este ceca ce amplifici cifrele. İntr-adevör, 
öl este numele dat maretiei figurilor percepute intr-un mira). Cei care sunt möriti de Mahomed sunt, aşadar, cei care 
sunt möriti de Mahomed, iar Mahomed, asupra lui fie harul şi pacea, este ca miraful care face ca persoana din el sa 
parö imensa", Fut 1, 545-6 şi II, 127-8, citat in C. ADDAS, La Maison muhammadienne, p. 54 şi 144. 

536 Aceasta epistola nedatatö, atribuita cu siguranta lui Ibn ( Arabi (ef. The Muhyiddin Ibn Arabi Ibn Arabi 
Society Archive Profect, R.G. 462), a fost recent editataü şi tradusü de Charles-Andre Gilis: IBN AL-"ARABI, Le 
livre du Mim, du VVaüvv et du Nün, trad.: IBN AL-"ARABIİ, Le livre du Mim, du VVavv et du Nün. Ch.-A. GİLIS 
(Heritage spiritue1), Beirut, Albouraq, 2002. 

537 İn aceastö privinti, a se vedea lucrarea lui P. LORY, Za science des lettres en islam, care üi consacrğ 
capitolul VI (p. 115-136) lui Ibn TArabi, şi mai ales articolul foarte dens al lui D. GRIL, La science des lettres, pe 
care İ-am citat defa mai sus. 


538 Ya este litera care corespunde la "T" lung din centrul cuvantului "mim". 

539 IBN AL-ARABI, Ze İlvre du Mim, du VVüvv et du Nün, p. 81. 

540 Ibid. 

541 CT. supra, p. ch. 3.1. 

542 Retineti cü aceste trei cuvinte incep cu litera mim. Charles-Andre Gllis, Introducere, in IBN AL-(ARABI, 
Le livre du Mim, du VVaüvv et du Nün, p. 27 şi 104-105. 

543 Formula rituali "İn numele lui Dumnezeu Cel Atot-milostiv, Cel Prea-milostiv" - Bi-smi Llah al-rahman al- 


rahim, care se güseşte 1naintea fiecörei surate din Coran (cu exceptia suratei IX). 


Adam este finceputul Ordinului (anır) şi Mahomed este sfarşitul acestuia"”"". 


Adam deschide astfel ciclul pentru cü el este purtatorul Numelor - primul mim, care se 
referi la el, se göseşte la sfarşitul cuvantului "ism" ("nume") - din care se desfişoarü multiplicitatea 
Creatiei, İncepand cu Eva: "Mim din termenul 25/-smi se referü la Adam, cöci el este staipanul 
Numelor. Prin aceastaö extensie s-a dezvoltat lumea corpurilor: "El v-a creat dintr-un singur suflet" 
(Cor. 4:1). İntr-adevör, Eva a fost creatö din Adam: dacğ ar fi fost creati dintr-o altö fiint3, expresia 
"un singur suflet" ar fi falsa din punctul de vedere al modalitütii corporale"””. 

İn ceca ce-l priveşte pe Mahomed, el completeazğ ciclul in mösura in care este intruchiparea 
perfecta a Milostivirii Divine - care este sensul formulei basmala - deoarece mim-ul care se referi 
la el se güseşte la sfarşitul cuvantului "rahim" ("Cel mai Milostiv"), prin care este calificat in Cor. 
9:128: "mim-ul din termenul a/-Ra2im se referü la Muhammad - asupra lui fie pacea -, cöci el este 
maestrul indurörii (7a)Zma): "İn ceea ce-i priveşte pe credincioşi, binevoitor, cel mai milostiv 
(rahim)"" (Cor. 9:128), ceea ce reprezintaü mila credintef, şi "Te-am trimis doar ca o mili (ra/zma) 
pentru lumi" (Cor. 21:107), ceea ce reprezintğ mila existentei"”””. 

İn acest fel, semnificatia formulei - simbolizati de Mahomed - precede inceputul rostirii ei - 
simbolizatö de Adam -, deşi devine evidenti abia la sfarşitul rostirii formulei: "Starea initiatic3 a lui 
Mahomed s-a manifestat in lumea corpurilor ultima, iar cea a lui Adam prima. Se spune: "5i-smi 
Llah al-Rahman al-RahimV, astfel cü Muhammad este ultimul in ceea ce priveşte modalitatea 
corporala şi primul in ceea ce priveşte modalitatea spiritual3"”””. 

Cele douü naturi, adamicü şi mahomedanğö, apar astfel inseparabile in procesul de 
manifestare divin: "Adam şi Mahomed reprezinta a/-k?2alq TVCreatial" de la ambele capete. 


adevar, Adam este "primul loc de manifestare (mazi/rar) a caracterului unificator (/am 7ya) al li 
Mahomed""”), in mösura in care "Mahomed este sinteza, iar Adam este diferentierea"””1. İn acest fel, 
dacö Adam a fost creat drept calif al lui Dumnezeu, el este creat in primul rind ca locotenent al 
realititil mahomedane: "Profetii care au fost in lume sunt finlocuitorii lui, de la Adam pani la 
ultimul dintre ei"””. Perfectiunea lui Mahomed pare astfel superioarğ celei a lui Adam, in mösura in 
care existenta sa pamanteasca este atat o "restaurare a perfectlunii primordiale", cüt şi o "prefigurare 


a desövarşirii veacurilor"””. 


544 AL-HAKIM,A/-Muif"am al-Suft, p. 55. 

545 IBN AL-ARABI, Ze İlvre du Mim, du VVüvv et du Nün, p. 85. 

546 Ibid. 

547 Ibid. 

548 "Cea la care se intorc toate statiile şi unde se güsesc toate Numele apartinand statiilor. (...) Aceasta statie a 


fost pentru el fAdaml in aceastö lume şi este pentru Trimisul lui Dumnezeu in Viata de Apol. Este perfectiunca 
Prezentei Divine. Tataöl umanitatii a apörut primul acolo, cöci trupul söu a intrupat umanitatea lui Muhammad", Fut. 
II, 86, citat in D. E. SINGH, Un model onto-epistemologic, p. 289 şi 291-282. 


549 /bid.,p. 292. 

550 AL-HAKIM, A/-Mui"am al-Sufi, p. 59. 

551 Muhammad ft -iam "va Adam ft İtafriq, ibid., p. 55. 

552 Fut. 1 134-5, citat in C. ADDAS, £z Maison muhammadienne, p. 50. 


553 M. CHODKIEVVICZ, Üze introduction d la İecture des Futühdt Makiyya, p. 61. 


4. Ibn "Arabi şi "adevaratul Adam" al lui Bernard de Clairvaux 
(1090-1153) 


4.1 : O intalnire fara precedent 


İn timp ce mai multe studii au adoptat defa o abordare comparativi intre Ibn "ArabT şi 
maestrul Eckhart””, niciunul nu a fncercat inc2 s3 fac3ö acest lucru cu Bernard de Clairvaux. Cu 
toate acestea, nu au lipsit comparatiile intre Shayk) a/-akbar şi creştinism, datoritü originii sale 
andaluze””, dar mai ales datoritü ataşamentului süu fafö de cel care este numit in Coraz "isus, fiul 
Mariei"””, intrucat povesteşte cum acesta din urma İI-a scos din nepösarea sa fuvenili şi 1-a initiat pe 
calea spirituala: "El este primul meu maestru in Cale, in möinile lui m-am convertit. El mü vegheaza 
la orice orö şi nu mö neglifeazö nicio clipa"””. Din acest motiv, Asin Palacios i-a consacrat o carte 
intreagö lui Shaykp al-akbar, acest "suflet creştin care se ignor2 pe sine"””, şi "sincretismului pestrit 
al sistemului süu speculativ"””. Deşi studiul acestui mare ortentalist spaniol este acum destul de 
datat, observam ca el mentioneaza figura lui Ramön Lull (1232-1315) şi "sİmprumuturile pe care 
acesta le-a facut de la sufişti pentru a-şi scrie operele mistice", adoptand "terminologia lor ezotericü, 
caracteristicile lor, simbolurile şi imaginile lor, precum şi modalitatile lor literare pentru 
demonstrarea şi exemplificarea celor mai inalte adevöruri ale misticii creştine"”9”. Cu toate acestea, 
tocmai de la Ibn Arabf1 se spune cü acesta ar fi imprumutat doctrina sa despre Numele lui 
Dumnezeu"l, 

Din aceste motive, şi pentru a imbogöti intr-un mod original studiul relatiei dintre opera lui 
Ibn "Arabi şi creştinism, am considerat deosebit de interesant sü incercüm o primaü comparatie intre 
göndirea sa şi doctrina lui Bernard de Clairvaux, o figura mafori a misticil creştine medievale. O 
abordare comparativa a descrferilor experientei mistice ale abatelui cistercian şi ale lui Ibn ArabT ar 
merita cu sigurantü un studiu de sine statator, dar putem mentiona aici doar, cu titlu de exemplu, 
convergentele lor, faptul cü Bernard evoca o alternanta 1ntre cele douğ stöüri de "compunere" şi de 
"exultare"”””, care credem c3 este asemönötoare cu altemanta dintre störile de "contractie" (qad) şi 
de "expansiune" (25asf) 1ntalnitü in terminologia clasici a sufismului şi care este preluata de Ibn 
"Arabi “”. 

554 CT, e. a. Robert /. DOBİIE, Logos and revelation: Ibn "Arabi, Meister Eckhart, and mystical hermeneutics, 
VVashington, Catholic University of America Press, 2010, Reza SHAH-KAZEMI, Paths to Transcendence. 
According to Shankara, Ibn Arabi, and Meister Eckhart (Spiritual Masters: East and VVest), Bloomington, VVorld 
VVisdom, 2006 , Etin ANVVAR, Prophetie models in Islamic and Christian spirituality in the thought of Ibn "Arabi 
and Meister Eckhart, dans Irfan A. OMAR (ed.), Islam and other religions: pathvvays to dialogue: essays in honour 
of Mahmoud Mustafa Ayoub, London-Nevv York, Routledge, 2006, p. 135-150 , Tan ALMOND, Divine needsy 
divine illusions: preliminary remarks tovvard a comparative study of Meister Eckhart and Ibn Al "Arabi, dans 
Medieval Philosophy and Theology, 10/2 (2001), p. 263-282, et Tames E. ROYSTER, Personal transformation in 
Ibn al-Arabi and Meister Eckhart, dans Yvonne YAZBECK HADDAD et VVadi Z. HADDAD (ed.), Christian- 
Muslim encounters, Gainesville, University Press of Florida, 1991, p. 158-179. 

555 Ibn "Arabi s-a nöscut in 560/1165 1n Murcia, un oraş din Andaluzia condus la acea vreme de seducötorul Ibn 
Mardanish, care a sfidat guvernarea almohada timp de cincisprezece ani, asediind chiar Cordoba şi Sevilla. li placea 
sa se imbrace ca ereştinii şi "ii placea sa le vorbeasca limba". Avea o armatö compusa 1 principal din castilieni, 
navarraşi şi catalani, pentru care a construit case "şi, de asemenea, un numar bun de cabarete, spre marele scandal al 


musulmanilor rigizi", C. ADDAS, Ibn "Arabi ou la qu6te du soufre rouge, p. 33. 
556 


557 Fut, LL, 341, citat in C. ADDAS, /2n Arabi et le voyage sans retour, p. 29. 

558 Miguel ASİN PALACIOS, Z/s/am Christianise. Etude sur Le Soufisme d"lbn "Arabi de Murcie, Paris, 
Tredaniel-Editions de la Maisnie, 1982, p. 13. 

559 Ibid., p. 8. 

560 Ibid., p. 10. 

561 561 Mohammad SANAULLAH, Azdalusian Seers, Sufi-Cristiano and the Cultismo: Prologue on a Shared 
Legacy of Scholastic Mysticism and Poetry, in Hamdard Islamicus, 30 (2007), p. 50. 

562 Remi BRAGUE, Z”znthropologie de Vhumiliation, Remi BRAGUE (ed.), Saint Bernard et la Philosophie 


(Theologiques), Paris, PUF, 1993, p. 141. 
563 CT, e. a. Fut. II, 512 citat in CHITTICK, The Sufi Path of Knovvledge, p. 375, şi İBN "ARABI, Istilahat al- 


Figura lui Adam pare sa ofere, de asemenea, o comparatie interesantaü intre cele douü 
gönduri. Deşi nu pare sö ocupe un İloc proeminent 1n opera lui Bernard, care 1i consacraü doar aluzii 
disparate şi cateva paragrafe din "7yazatul despre har şi liber arbitru" (De gratia et libero arbitrio ), 
la care vom reveni mai 7os, se pare totuşi cü Adam este prezent 1n fundalul unor doctrine ale 
abatelui, farü ca acesta sö-İl numeasca sau sa-şi ilustreze sistematic punctul de vedere cu elemente 
din naratiunea biblica. Astfel, deşi Adam ocupa un İloc mai putin central pentru abatele cistercian 
decat pentru Shayk? al-akbar, vom vedea ca el rimane esential pentru dezvoltarea antropologiei şi a 
hristologiei sale, in special prin doctrina "asemünarii", in legüturü cu crearea lui Adam "dupa chipul 
lui Dumnezet", sau in notiunea hristologicaü de "Adam cel adevarat". Vom mentiona pe scurt cüteva 
dintre aspectele göündirii sale care rezoneazaö cu conceptiile lui Ibn "ArabT pe care tocmai le-am 
schitat şi vom incerca sa identificüim convergentele şi divergentele dintre cele doua abordari. 


4.2: Scrisul şi experienta 


İn ciuda diferentelor evidente datorate apartenentei lor la cele dou2 lumi care s-au confruntat 
İn acecastö perioada a cruciadelor, Bernard de Clairvaux şi Ibn "ArabT au avut in comun mai multe 
aspecte constitutive ale göndirii lor respective. Primul aspect care ni se pare interesant este cu 
siguranta relatia intima şi fuzionalö pe care abatele cistercian, ca şi maestrul andaluz, o avea cu 
Seripturile. Astfel, potrivit ucenicului süu Geoffroy d"Auxerre, "Bernard folosea Seripfurile cu atata 
libertate şi uşurintü incat s-ar fi crezut cü le-a precedat mai degraba decat ca le-a urmat şi cü le-a 
condus acolo unde a vrut, urmaünd Spiritul care era autorul lor"”“”, İntr-adevör, Bernard i-a mörturisit 
odatö cü relatia sa cu Scripfura a depişit-o pe cea a unui cititor şi a unui manuscris: "İn timpul 
rugöclunii sale, aceasta se desfaşura in fata ochilor söl ca o carte imensğ, din care putea citi toate 
paginile dup3 cum dorea""””. Aşadar, aşa cum Ibn "Arabi afirma ca tot ceca ce a scris "provenca din 
Coran şi din comorile sale"”55, Bernard bea din izvorul Seripfurii: "Cine poate intelege, sü inteleagö. 
Pentru noi, mergönd cu simplitate şi prudentü in expunerca textului sacru şi tainic, si ne conformüm 
Scripturii care ne anuntö, in limba noastr3, intelepciunca voalata sub acest mister (...) Fa 1mprumutaü 
din lucrurile sensibile imagini cunoscute şi le foloseşte, ca pe atütea cupe de materie vrednic3, 
pentru a turna 1n inteligenta umanü bunuri pretioase, ceca ce este invizibil şi necunoscut in 
Dumnezeu""””, 

Al doflea aspect fundamental care 1i apropie pe cei dof bürbati este dimensiunea misticü a 
abordarilor lor, bazate mai degrabü pe experienta intimi decat pe speculatii pur rationale. İntr- 
adevar, in timp ce Bernard avea o legütur3 profunda cu Sezipfurile, el a luminat sensul acestora prin 
prisma experftentei sale mistice: "Realitatile despre care vorbim sunt divine şi sunt total necunoscute 
celor care nu le-au experimentat"”55, Nucleul göndirii lui Bemard se afla in acest "punct culminant 


süfiya, p. 8. Un alt domeniu, fara indoilala mai original, in care ar fi interesant sa le comparim este cu siguranta 
relatia lor respectivi cu rözboiul sfant. İn timp ce Bernard este cunoscut pentru predicarea eruciadei, Ibn "Arabi a 
scris o epistola pentru sultanul selgiucid Kayka"üs 1-ul, incurayandu-l sa faca fihad impotriva francilor, Michel 
LAGARDE, Un exemple de la position akharienne sur le /ihad, in Giulio CİPPOLONE (ed.), La liberazione dei 
"captivil tra cristianita e islam. Oltre la crociata e il Gihad: tolleranza e servizio umanitario (Collectanea Archivi 
Vaticani, 46), Vatican, Archivio Segreto Vaticano, 2000, p. 629-636. 


564 564 Maur STANDAERT, Za doctrine de /Vimage chez S. Bernard, dans Ephemerides Theologicae 
Lovanienses, 23 (1947), p. 102-103. 

565 Ibid. 

566 M. CHODKIEVVICZ, Un ocean sans rivage, p. 40. Trebuie remarcat in treacat ca Nicholson remarcase defla 


ca utilizarea textului coranic de cütre Ibn Arabi il aminteşte de serterile lui Origen, R. A. NICHOLSON Studies in 
islamic mysticism, p. 149. 

567 BERNARD DE CLAIRVAUAX, Predici asupra Cantörilor, LXXTV, 1-7, citat in .ean LECLERCQ (O.S.B.), 
Saint Bernard mystique (Les grands mystiques), Bruges, Desclee De Brouvver, 1948, p. 443. Trebuie remarcat faptul 
ca, deşi reforma cisterciana se baza in mod clar pe autenticitate, cu revizuirea Biblici pentru a restabili 2eÖraica şi la 
chaldaica veritas, Bemard a acordat, de asemenea, o atentie deosebita unor autori precum Clement şi Grigore, intr-o 
perioada 1n care cruciadele dadeau naştere la neincredere fata de pörintii greci. A se vedea M. Standaert, La doctrine 
de Timage chez S. Bernard, pp. 70-71, şi Pierre Magnard, Image et ressemblance, in Remi Brague (ed.), Saint 
Bernard et la Philosophie, pp. 73-85. 

568 BERNARD DE CLAIRVAUX, Prediciü la cüntece, XLI, 3-4, citat in /. LECLERCQ, Saint Bernard 
mystique, p. 427. Cf. modul in care Ibn "Arabi a insistat asupra tahqiq-ului, supra, cap. 1.1. 


la care trebuie sü ducaü tot progresul sufletului", o experientü totala ale cörei elemente nu pot fi 
disociate far3 ca ea sü dispar3”””. El se opune lui Abelard (m. 1142) in ceea ce priveşte posibilitatea 
de a ağunge la cunoaşterea lui Dumnezeu prin intermediul ratiunii naturale”” şi consideri cü iubirea 
şi cunoaşterea sunt dou2 mişcöri ale sufletului care se unesc 1n culmile lor””), fntr-un mod care 
aminteşte de dezvoltarile lui Ibn "Arabi fn Furu)at ””. Astfel, cölatoria spiritual3 a lui Bemard 1i cere 
acestuia sü fie "atent, conform celebrei formule greceşti, si mü cunosc pe mine insumi"””, in acelaşi 
mod fn care Ibn "Arabf se concentreaza asupra indemnului din 2adit): "Cel care se cunoaşte pe sine 
insuşi il cunoaşte pe Domnul söu"””. 

İn sfarşit, trebuie remarcat faptul cü legütura dintre relatia sa intimA cu Scripfurile şi aceasti 
experlentü misticü personala este evidenta şi 1n procesul de scrfere al staretului, deoarece ordinea 
riguroasa a tratatelor sale doctrinare contrasteazü cu predicile sale, in care "işi elibereaza 
contemplatia" şi "se abandoneazö curentului de sentimente şi idei care curg in sufletul sau", aderind 
la "nici o logica"””. İn acest fel, deşi am mentionat deia ci relatia dintre experienta mistici şi studiul 
textului sacru s-a reflectat 1n stilul hibrid particular al lui Ibn "Arabr, care se regöseşte in 1ntreaga sa 
oper3, cistercianul a tinut in mod clar sö mentiniö o anumita distinctie intre genuri, deşi acelaşi günd 
strabate toate scrterile sale: "Ideile pe care Bernard le expune fn tratatele sale reapar constant in 
predicile sale, dar de data aceasta intr-un mod liric"”7, 


4.3: lmaginea lui Dumnezeu in om 


Deşi in opera sa”” existü un interes redus pentru cosmologie, spre deosebire de cea a lui 
Shaykh al-akbar, se pare totuşi cü Bernard desfaşoarü o conceptie despre ordinea divina reflectata 
intr-o "ierarhie perfect stabilita a tuturor valorilor divine şi umane"””. Rezultatul este cö, pentru 
abate, ordinea umana trebufe sü semene cu ordinea divina şi cü "omul, inzestrat de Creator cu o 
natur3 nobila, trebuie sa raspunda la aceast2 ordine constitutiv3, sub pedeapsa de a degenera"””. 

Bernard şi-a intemefat aceastö conceptie pe crearea omului dupəA chipul lui Duümnezeu, aşa 
cum este descrisğ in versetul din Geneza 1,26 “Ü, dar şi pe reflectiile din operele lui Clement din 
Alexandria, Origen sau Grigore de Nyssa”"l, Or, dacö observam c2 "Bernard nu avea o doctrinğö, ci 
doctrine despre imaginea şi asemğnarea divin3 1n om"”", anumite aspecte dominante ale gündirii 
sale amintesc de legütura pe care am discutat-o mai sus fntre imagine şi VVufud divin la Ibn "Arabi 
583 İntr-adevör, aceasta "forma" divin3 conferitü omului pare sü trebuiascü s3 fie inteleasi ca o 


"calificare inseparabila de subiectul in care ea rezidA şi de care römöne totuşi distincta" ”“. 

569 1bid.,p. 137-139. 

570 P. MAGNARD, Image et ressemblance, p. 74. Cf. distinctia lui Ibn "Arabi fntre ratiune ("aql) şi dezvüluirea 
divina (kashf) mentionata mai sus, p. 4-5. 

571 M. STANDAERT, Za doctrine de İ"image chez S. Bernard, p. 110. 

572 Cf. in special dezvoltarcea relatici dintre iubire şi cunoaştere in cap. 115 din Futühat, IBN "ARABI, Traite de 
Tamour. Introducere, traducere şi note de M. GLOTON (Spiritualites vivantes, 60), Paris, Albin Michel, 1986. 

573 BERNARD DE CLAİIRVAUX, Predica la cüntece, XXIII, 4, citat in Remi BRAGUE, L"anthropologie de 
Thumiliation, in Remi BRAGUR (ed.), Saint Bemard et la Philosophie, p. 131. 

574 CT. supra ch. 1.7. 

575 L LECLERCQ, Saint Bernard mystique, p. 107. 

576 L LECLERCQ, Saint Bernard mystique, p. 110. 

577 R. BRAGUE,Z “ınthropologie de Vhumiliation, p. 134. 

578 M. STANDAERT, Za doctrine de İ"image chez S. Bernard, p. 71-72. 

579 İbidem, p. 72. Un concept care, in mod evident, rezoneazö cu relatia dintre macrantropul, Omul perfect şi 
Omulanimal pe care am obseryat la b Arabi, c.supr cap, 4 

580 Cf. supra, cap. 1.5, despre modul 1n care Ibn "Arabi işi dezvolta conceptia despre forma lui Adam pornind 
de la hadith: "Dumnezeu İ-a creat pe Adam dupa forma Sa". 

581 P. MAGNARD, Image et ressemblance, p. 74. Pentru o analiza detaliata a celorlalte texte biblice folosite de 


Bermard pentru a-şi intemela doctrina imaginii şi asemanarii, cf. M. STANDAERT, La doctrine de TVimage chez S. 
Bernard, p. 103-112. 


582 Ibidem, p. 100, in special aparentele contradictii intre descrierea imaginii din "Despre har şi liberul arbitru" 
şi "Predica despre cantüri", ibidem, pp. 90-91. 
583 CT, supra, ch. 1.5, p. 30-31. 


584 M. STANDAERT, Za doctrine de İ"image chez S. Bernard, p. 118. 


"Imaginea" este astfel profunda şi substantialö (substantiva imago), in timp ce "asemönarea" care 
depinde de ea este tranzitorie şi accidentalü (accidentalis similitudoy” . Pentru cistercieni, imaginea 
5 L. 
"desemneaza in mod fundamental cogpatio, rudenia care implicaü o comunitate de origine şi prin 
care se participa la anumite bunuri comune", in timp ce asemönarea este "mörturia, atestarea 
imaginii"”””. Acest lucru ne aminteşte de modul fn care, pentru Shayk? al/-akbar, 
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İn acelaşi mod, dac3 am vözut c2 pentru Ibn "Arabf, forma lui Dumnezeu este prezenti in 
aspectul ascuns (5dziri) al lui Adam, pentru Bernard imaginea lui Dumnezeu rezidü in inima 
sufletului uman: "Daca obiectati cü İngerul poate fi şi in noi, nu voi nega acest lucru. İmi amintesc 
de " " (Zah 1,9) din Seripturd" (...). İngerul este aşadar cu sufletul nostru, 
Dumnezeu este in el. Dar, in timp ce İngerul este doar un tovarğiş intim pentru sufletul nostru, 
Dumnezeu este insğşi viata lui"”"”. Or, dup3 el, acest chip manifesti natura divin2 in om tocmai prin 
faptul ca el este incapabil sö inteleagü natura propriului söu suflet: "Chip al lui Dumnezeu, chip al 
transcendentului, sufletul uman pare el 1nsuşi sö se micşoreze de la vederea spiritului nostru", iar 
amprenta naturii divine insesizabile ramaüne astfel voalatü omului: "Avand 1n vedere cü una dintre 
caracteristicile naturii divine consta in insesizabilitatea ei, imaginea ei trebuie sa fie şi ca in imitarea 
modelului, cüci dacü am putea fntelege natura imaginfii, in timp ce modelul este insesizabil, opozitia 
acestor caracteristici ar face ca imaginea s3 eşueze""5”, Acest lucru aminteşte de modul fn care Ibn 
"Arabi deseria sufletul ca pe un "ocean farö türmuri", a cörui observare "nu are sfarşit, nici in aceasta 
lume, nici in cea viitoare"”””. Astfel, 


"591, dar doctrina sa despre imagine "fl fmpiedicü pe 
Bemard si fie confundat cu un panteist"””, deoarece pare sö mentina o distinctie intre Esenta divinğ 
şi creatia modelatö dupaü forma Sa care o vivifica””. 

İn acest fel, ca şi la Ibn "Arabi ””, prezenta in om a acestei imagini divine fi d3 posibilitatea 
de a-l cunoaşte pe Dumnezeu f1n sine, "in acea intimitate a conştiintei al cürei simbol este celula 
monahala", atunci cünd el experimenteazaü "neputinta mintii inzestrate cu ratiune de a se cunoaşte 
perfect pe sine, semn cü ea reproduce analogic ceva din natura incomprehensibilü a lui 
Dumnezeu""””. Pentru Bernard, Dumnezeu nu trebule cöutat 1ntr-un "altundeva": "Dumnezeu este 
Stöpanul intregii cunoaşteri (...) Numai El este singurul care ignori numai ignoranta (...) El este plin 
de lumini şi absolut curat de toatai noaptea (...) El este tot ochi, şi un ochi infailibil, intrucat nu este 
niciodataü 1nchis (...) Pentru a vedea, El nu are nevote de alta lumina decat a Sa, ffind deopotriva 
ochi şi lumin3""”””. İntr-adevör, "numai Dumnezeu este viata, iar dacö sufletul este viu, este pentru cü 
a HR aceastaü viatü de la Dumnezeu", astfel incat 
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Cu toate acestea, spre deosebire de doctrina lui Shayk? al-akbar, conform cöreia VVuyüd-ul 
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mystique, p. 83. Cf. asemanarea evidenta cu omul-animal al lui Ibn "Arabi, mentionat mai sus, p. 33. 


divin este conferit in mod la fel de perfect Calamusului şi lui Adam”” - pünğ la punctul in care cele 
douğ realitati par uneori sü se contopeasca - la Bernard, Cuvantul divin "deriva tot ceea ce este de la 
Dumnezeu" fntr-o manierai infinit superioarai oricarei creaturi care primeşte atributele divine, 


intrucüt le posedi "prin generare, şi nu prin creatie sau har", conform doctrinei trinitare care afirmü 


"identitatea şi consubstantialitatea sa cu Tatal"””. Astfel, 
", şi ramöne fntotdeauna in 


mod imperfect (ir parte) "chipul" in sensul deplin al termenului, este Cuvantul, dup chipul lui 
Dumnezeu ff”, Cu alte cuvinte, in timp ce sufletul este "facut dup3 chipul Lui""".. 

Regösim şi la Bernard, 1n legaütüurö cu notlunca de imagine, motivul oglinzii folosit de Ibn 
"Arabi in descrierea lui Adam£(”. Evocatğ deya de Pavel pentru a defini vederea limitatöi a omuluif”, 
oglinda devine la Grigore de Nyssa sufletul uman in care Dumnezeu se dü a fi vazut (per speculum 
et in aenigmate), "expresie a contrario şi totuşi imagine"”"", Pentru Bemard, Dumnezeu salaşluieşte 
İn creatura sa, "ceeca ce el consideri mai presus de toate, in om, nu este om: este Dumnezeu, şi 
aceastö viziune de credintö determinü modul in care el se adreseazö omului""". Prin urmare, prin 

", sufletul uman 
devine conş$tient cü este "o oglinda libera şi vie" şi intra intr-o relatie activa şi dinamica cu Creatorul 
süuf9”. Comentand versetul din Matei 5,8 - "Fericiti cei curati cu inima, cöci ei il vor vedea pe 
Dumnezeu" - Bernard ne aminteşte caracterul profund enigmatic al spiritului uman. - Bernard ne 
aminteşte caracterul profund enigmatic al acestei oglinzi care contine imaginea insesizabila a naturii 
divine: "İn aceasti viat3, far3 indoialö, el nu ni se aratü decat ca intr-o oglindi şi printr-o enigmö, 
dar mai tarziu il vom vedea fata in fata (1Cor 13,12), şi aceasta se va intampla cand m 
fi fost spölatö de orice impuritate, pentru ca Dumnezeu sö o admiti inaintca lui in glorie, farö pati şi 
fara rid""””, Astfel, spre deosebire de oglinda adamicğ a lui Fusüs a/-hikam, care a fost creati pentru 
ca Dumnezeu sü se vada reflectat 1n ca, oglinda sufletului uman pe care o moşteneşte Bemard existü 
doar pentru a-i permite omului sü contemple reflectia Creatorului sau. 

Dar daca sufletul uman poseda capacitatea de a-İ reflecta pe Dumnezeu datoritü caracterului 
süu evaziv, pentru Bernard tot confunctia in om a misterului divin şi a materialitatii creaturale este 
cea care modeleaza calitatea reflectiei sale: "imago Dei, omul, un aproape nimic, mörturiseşte in 
fragilitatea sa ontologicaü esentialö, prin acest punct intermediar, ca sa spunem aşa, 1ntre fiintü şi 
nefiint3, acest mister al unui Dumnezeu care scoate toate lucrurile din neant"""5. Spre deosebire de 
İngeri, care sesizeazü direct realitatile imateriale, omul este astfel obligat s3 treaca prin material 
pentru a avea acces la spiritual”””, iar Bernard consideri c3 simturile sunt un mifloc de acces util 
care nu trebufe devalorizat: "Daca consideratia ta se aplicü asupra pamantescului doar pentru a 
cüuta, prin el, sa se ridice la divin, nu se abate de la ceea ce este scopul süu. İn acest fel, ca işi 
güseşte drumul de T1ntoarcere spre patria sa. Nu am putea folosi mai bine lucrurile acestei lumi şi 
nici nu am putea gösi o fintrebuintare mai nobila pentru ele, deoarece este intelepciunea sfantului 
Paul care ne spune cü "examinarea celor create permite inteligentei noastre sa conceapa ceca ce este 
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cunoaşte aşa cum am fost cunoscut" (1Cor 13,12), sau "Nol toti care, cu fata descoperita, contemplam ca Tntr-o 
oglinda slava Domnului, suntem transformati in acelaşi chip, din slava in slava, ca prin Domnul, prin Duhul Sfant" 
(2Cor 3,18). 
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Dumnezeu, al cörui instrument nu eşti decat tu", ibidem, p. 89. 
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607 607 BERNARD DE CLAIRVAUX, Sur la conversion, XVII, 59-62, citat in /. LECLERCQ, Saint Bernard 
mystique, p. 293. 
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invizibil fn Dumnezeu" (Rom 1,20) “17, 
:: "Sufletul uman 


dobandeşte 1n cele din urma statutul de imagine, nu in pasivitatea reflexiei speculare, ci in actul prin 
care unific trupul, 1i asigur3 sinergiile functionale şi ii stabileşte identitatea personala (...) Acest act 
İşi are principiul nu fn vreun adfunct, ci in insişi suflarea lui Dumnezeu (spiraculum vitae)""". 
Astfel, dimensiunea corporalö pare sü faca parte integrantiü din imaginea divinü conferitü 
omului in Bernard, intr-un mod care evocaü forma divini a naturil lui Adam, aşa cum este descrisa 
de Ibn Arabi, in sensul cö ea necesitü intruparea care işi indeplineşte functia de istm (5arzak?) intre 


dimensiunea materiali şi cea subtili a Manifestarii”"”. 


4.4 : Caderea lui Adam: libertate şi deosebiri 


İn De gratia et libero arbitrio “", Bernard se referi in mod special la figura lui Adam, care, 
impreunğö cu Hristos, ocup3 centrul tratatului”"”. Bazindu-se 1n mare mösur3 pe Augustin şi pe 
tratatul sau despre liberul arbitru””, abatele dezvoltö o antropologie "orientata 1n intregime spre 
desövarşirea total3 şi restaurarea complete - fnceputğ aici ?os - a chipului lui Dumnezeu"")”. De fapt, 
el deserie liberul arbitru ca fiind acest chip al lui Dumnezeu care rezida mn sufletul nobilei creaturi 
(nobilis creatura) care este "omul aşa cum a feşit din mainile Creatorului, sau mai bine zis, omul 
aşa cum, in ciuda pöcatului, el inc3 subzist3, prin darul initial al Creatorului""". İn imaginea naturii 
divinef)", "liberul arbitru este singurul care nu sufer2 nici o absenf4 sau diminuare, deoarece fin el, 
prin excelentö, apare imprimati o anumit3 imagine substantiali a divinitatii etermne şi imuabile. İntr- 
adevar, chiar daca a avut un inceput, el nu cunoaşte apus. El nu este mürit de dreptate sau de glorie, 
nici diminuat de pacat sau de mizerie. Ce ar putea fi mai asemöniütor cu veşnicia, farü a fi 
veşnicie?”"” Liberul arbitru ar fi astfel ceea ce manifesti fn om, potrivit lui Bemard, actiunea 
inepuizabili a VVuğüd-ului divin care sti la baza existentei sale, aşa cum este descrisa de Ibn " Arabr. 

Pentru abate, Adam a fost astfel inzestrat cu trei libertüti: Zi?ertas a necessitate (liberul 
arbitru), care face posibila limitarea dorintelor, Zi5erfas a peccato, care este un har care 1i permite 
omului sö se elibereze de concupiscentü şi sa indrepte vointa spre un obiect suveran, şi Zi5ertas a 
miseria, care il elibereazi pe om de conditia sa prin actiunca Gloriei divinc(””. "İn aceste trei 
libertati constau chipul şi asemönarea lui Dumnezeu, dupa care am fost creati, astfel incat chipul se 
gaseşte in liberul arbitru şi in asemönarea lui Dumnezceu. İn aceste trei libertati constö chipul şi 
asemaönarea lui Dumnezeu, dupa care am fost creati, astfel incüt chipul se göseşte 1n liberul arbitru, 
iar asemönarea in celelalte douğ libertati"”". Or, deşi omul a fost lipsit de ultimele douğ prin pöcatul 
originar, liberul arbitru "nu poate fi pierdut niciodata: nici 1n ral, nici in lad" şi "se göseşte 1n orice 
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620 P. MAGNARD, Zrrage et ressemblance, p. 81. 

621 BERNARD DE CLAİIRVAUX, De la grüce et du libre arbitre, VX, 28, citat in BERNARD DE 


CLAIRVAUX, Z"amour de Dieu. La grüce et le libre arbitre, p. 305. 


fiintü rezonabil3, prin urmare atüt in Dumnezeu, cüt şi in ingeri""””. Astfel, prin folosirea abuzivü a 
liberului arbitru, Adam s-a İlpsit de celelalte douğ libertati gratioase, activand potentialitatea 
pacatului: "Dupö cum mörturiseşte Scripfura cünd spune: "Omul, deşi era 1n cinste, nu a inteles, a 
fost comparat cu fiarele nebune şi s-a facut asemenea lor"" (Ps 48,13). Dintre fiintele animate, 
numai omului i-a fost dat sa fi putut pöcütui, el care avea prerogativa liberului arbitru"””. Din acest 
punct de vedere, caderea lui Adam pare a fi in mod fundamental o greşeala şi o degradare pentru 
Bernard, farü ca acest proces sö aparö ca o İimplinire a ecreatiei sale sau ca o dobandire de noi 
cunoştinte, aşa cum am vüzut la Ibn "Arabff”". 

Pentru Bernard, Adam este deci responsabil pentru ca a frosit darul liberului arbitru, care i-a 
oferit o mösurü suplimentarü de har prin imprimarea chipului lui Dumnezeu f1n oglinda sufletului 
süu: "Prin har, Adam a avut libertatea de a rimane in bine, adicaü de a se ataşa 1n mod glorios - de 
Creatorul söu, dar "nu a avut puterca de a face ceca ce putea", spune Augustin (Corr., 11, 32)" “5. 
İntr-adevar, 


, un consimtömant care este 

el insuşi defa o lucrare a harului""”5. Astfel, "Dumnezeu nu a avut altö intentie pentru Adam decat 

entru noi: sö se bucure de un da far2 conströngeri in care propriul söu da se revarsa"””. İn 
moştenit de la Adam, omul poseda astfel 


"658 Aceastö efemeritate a omului in vointa divina este astfel similar3 cu invitatia lui Shayk? a/- 
akbar de a se comporta fati de Dumnezeu "aşa cum erai cünd nu erai un lucru" “””. 


: "Liberul arbitru compunöndu-se cu 
servitutea voluntari, moartea cu viata, constrüngerea cu libertatea, spiritul cu bestialitatea, 
asemğnarea originar3 subzistand, iar deosebirile fiind cu atit mai chinuitoare"“””, İntr-adevar, pentru 
Bernard, sufletul care nu consimte la ordinea divinö este deci "disimilar cu Dumnezeu, dar şi 
disimilar cu sine insuşi""”), Astfel, pentru cü nu era conştient nici de propria sa natur3, nici de cea a 
liberului arbitru care 1i fusese conferit, Adam, 1n opinlia sa, a 1incetat sü mai semene cu imaginea 
reflectata in sufletul sau: "Adam, 1n paradis, plin de toate bunatatile, nu simtea nicio nevofe şi, mai 
ales, purtind amprenta asemünarfi divine (irzsigne divinae similitudinis), unit cu societatea ingerilor, 
, Pentru c3, neintelegand 
cü era de pe pamint atunci cand se afla in culmea onoarei, : 
asemünarea divinü este supliniti de asemünarea animala"””. Exilul pimöntesc al lui Adam zaval 
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Timage chez S. Bemard, p. 84. Cf. observatia noastra privind "omul-animal" al lui Ibn "Arabi de mai sus, cap. 1.4, p. 
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astfel exclusiv ca o degradare şi o fn/osire pentru Bernard, in timp ce am vözut caö pentru Ibn 
"Arabff” el a fost implinirea naturii adamice şi semnul 1nvestirii sale drept calif al lui Dumnezeu. 
In acest fel, deşi am vüzut cü 


, Caüderea lui Adam pare sa corespunda, in viziunea sa, trecerii de 
la asemönare la neverosimilitate prin uitarea adevöratei sale naturi: "Primul sefur este cel al 
neverosimilitütii. Aceasta nobila creatur3, modelata in locuinta asemanarii, pentru cü a fost facuta 
dupa chipul lui Dumnezeu, cönd nu era in demnitatea sa, nu İ-a fnteles şi a cözut de la asemünare la 
disimilaritate. Mare deosebire Tntre cer şi 1ad, 1intre inger şi animal, intre Dumnezeu şi diavoll O 
convertire execrabilal O caüdere blestematail Suntem röniti cünd intrim 1n lume, cand tröim 1n lume, 
cünd ieşim din lume: de la tölpile picioarelor pani la cap, nimic nu este sönütos in noi""“. Omul 
moşteneşte deci de la Adam condamnarea de a rütöci 1ntr-o lume "improprie pentru a satisface 
sufletul care, uitind de propria noblete, nu se ruşineazü s2 se asimileze fiarelor"””, pentru cö a 
pierdut memoria lui Dumnezeu: "Nu ca şi-l aminteşte, ci pentru ca 1-ar fi cunoscut in Adam sau in 
alt 1oc, fnainte de viata sa fn trup sau atunci cünd a fost creat pentru a fi unit cu acest trup: nu are 
absolut nici o amintire de acest fel, totul se şterge 1n uitare""””. 

Uitand sö coopereze la lucrarea Harului divin, Adam a uitat şi s3 se conformeze propriei sale 
naturi pentru Bernard: "Cöci unii dintre fili lui Adam, "cunoscünd pe Dumnezeu, nu L-au slövit ca 
pe Dumnezeu şi nu I-au adus multumiri, ci au fost impriştiati in göndurile lor"" (Rom 1,21). İn 
consecint3, pe buna dreptate, "inimile lor s-au intunecat", cüci, dupi ce au cunoscut adevarul şi 1-au 
dispretuit, au primit ca o pedeapsğ meritatö faptul cü nu-l mai cunoşteau" “”7. Astfel, "İntre primul 
"da" al İui Dumnezeu şi plinatatea pe care ar fi adus-o cel de-al doflea "da" al omulul, a existat o 
İncercare: a-l alege pe Dumnezeu pentru Dumnezeu, rümünaünd aproape de El prin refuzul de a caüuta 
altceva, spunaönd nu la acel "nu" care era posibil, (...) Adam a eşuat in acest test. El a abandonat 
neprihanirea in care fusese creat""55, 

Astfel, spre deosebire de ceeca ce am vöüzut la Ibn Arabr, caderea lui Adam nu pare sü 
corespunda unef realizöri a unei ordini cosmologice la Bernard, intrucat ea apare doar ca o 
indepartare de Providenta divin3. Omul este astfel trimis "in punctul cel mai de ?7os al universulufi" 
din cauza acestei uitari”””. 


: viata "carnala", viata dupö (şi nu 1n) carne, este 
viata "dupa sine"""?, Ea se opune astfel spiritului, "care face din om o fiinti de deschidere 


dezinteresati"""1, İn acest fel, "ca fiintü a cörnii, omul nu poate scöpa de grifa pentru sine, de fapt, in 
x 642 


aceasta particularitate el se pune pe sine ca identitate singulara 

Pentru Bemard, sufletcle osmenilor suni, aşar, İrgate de trup atı timp cüt dureazi vat de 
uitare: "De fapt, ele sunt inca legate de trup - chiar daca nu prin viatü sau senzatie, cel putin printr- 
un ztaşamənt natural - PERIRIIII UŞ ŞIN HB DU R Ray 


trup. lati de ce nu fnainte de restaurarea corpurilor, spiritele vor cunoaşte aceastö abandonare care 
este starea lor supremi de desövöürşire"""”. Dar, datoritö Seripfurii - "singurul memorial posibil a 
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ceeca ce este radical inaccesibil memoriei noastre""”” - şi a liberului arbitru - mereu prezent 1n 


sufletul süu - omul are intotdeauna posibilitatea de a reveni la cooperarea Harului: "Departe de a se 
pierde 1n gratuitate, omul se regöseşte acolo, iar prezenta sa de sine nu este abolita: dimpotriva, ea 
se implineşte atunci cünd adopti 1n prima persoanğ, in uniunea vointelor, gratuitatea care este insüşi 
viata lui Dumnezeu""”. 

İn acest fel, conditia pamanteasci nu pare s2-İ priveze pe om de implinirea sa in Bernard, cu 
conditia sa se elibereze de iluzilile camii, redescoperind, prin studiul Scripfurii şi meditatici, 
adevörata natura a sufletului uman. Pentru Ibn "Arabr, aceste dimensiuni se reunesc fin revelatia 
coranic3, in mösura in care aceasta manifesta Realitatea mahomedani pe pömiöntf”” şi 11 face astfel 
pe Omul perfect sü apara credincfoşilor care se leapada de starea İor iluzorie pentru a se cufunda in 
contemplarea saf", Astfel, in timp ce relatia abatelui cu conditia terestri pare s3 simbolizeze 
degradarea naturii umane, in timp ce pentru Shayk? al-akbar este o formai de fmplinire, putem 
vedea ca relatiile lor respective cu Revelatia şi cu conditia terestrü nu sunt identice. introspectia 
converg spre o fericire 1n starea de servitute “"”. 


4.5 : Hristos ca "adevaratul Adam". 


Din cauza acestei neglifente, care 1-a condus la diferenta dintre Dumnezeu şi el 1nsuşi, vointa 
liberğ a lui Adam raümne, pentru Bernard, fntr-o stare latenta şi imperfecti, transmisü urmaşilor süt. 
Dar, spre deosebire de Ibn "Arabi, care crede cü potentialitatea omului perfect rümöne accesibila 
oricürei fiinte umane, pentru Bernard aceasta se face prin medierea lui Cristos - cel pe care Pavel 11 
descrie defa ca fiind "ultimul Adam" in 1 Cor 15,45.“”” - c2 restaurarea poate avca loc: "Dupai ce a 
pöcötuit, deşi primise dubla putere de a nu pöcötui şi de a nu se tulbura, Adam a cözut in puterea de 
a nu pöcötui şi in puterca de a nu se tulbura, care face captiva vointa liberö pani caünd Mantuitorul o 
va elibera""”". Astfel, " 


Bermard “””. Potrivit acestuia, i 
, chipul celui dintöi este batrönetea: chipul celui de- 
al doilea este noutatea" “”. Natura christicü este astfel mai apropiatğ de realitatea mahomedanğ, aşa 
cum am observat la Ibn "ArabfT”", fn sensul ca ea apare pur spiritual3, in contrast cu natura adamic8. 
Bernard prela de la Augustin traducerea posse non peccare a lul Adam - care este deopotriva har şi 
İibertate - in nopz posse peccare a lui Hristos - care este o libertate mult mai mare: neputaönd muri -, 
"este 1nsişi indumnezeirea"”””. Astfel, 


: "Antropologia primeşte un nou accent din evenimentul 
İntruparii: astfel, ceca ce pare a fi ruşinea noastr3, trupul, primeşte o valoare pozitiva din faptul cü 
Cristos şi-a asumat o naturü umana completö, compusa dintr-un suflet, dar la fel de hotörat dintr-un 
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trup""””. 


Evenimentul Hristos pare astfel sö influenteze umanitatea intr-un mod fundamental nou 
pentru Bernard, spre deosebire de modul in care Ibn "ArabT deseria modul fn care creatia lui Adam şi 
succesiunea de profeti manifestau defa prezenta Realitütil mahomedane 1n natura umanğ, intruparea 
pamanteascö a lui Mahomed şi Coranul nu fac decüt sö pecetluiasca perfect un proces inceput odatö 
cu originca Manifestarif””. 

Noul Testament propune astfel un "chip nou", prin care Dumnezeu 11 cheami pe om la 
"asimilarea de sine" pentru staret””. İntr-adevür, de ceca ce ne-a lasat moştenire Adam İn trup, 
Hristos ne elibereaza prin Duhul Sfant: "Toti am contractat pe buna dreptate pöcatul lui Adam, in 
care am pöcütuit:, cüci , Şi toti am venit din trup prin 
concupiscenta carnal3. Or, 


, şi, dupa acest Duh, am existat, in Tisus Hristos, cu mult inainte de a 
exista dupa trup, in Adam “”. (...) Dacü murim cu totii in Adam, de ce nu ne-ar readuce Hristos, prin 
puterea sa, la viat4? ""69, Aceastü existent2 spiritualö prin Hristos, care precede existenta trupeascğ 
prin Adam, face astfel ecou preexistentei Realitaütii mahomedane in legüturö cu crearea primului om 
pentru S/aykh al-akbar şi cu "pactul profetilor" evocat de Coran£“), pe care 11 consider3 primar 1n 
legatur3 cu pactul sufletelor. 


Dar pentru Bernard, care se bazeaza in special pe loan 8,28 - "Isus le-a spus: "Adevarat, 
adevürat vü spun cö, "662 -, İntruparea nu este un al doilea 


eveniment in istoria creatiei, intrucat este dimpotrivaü dovada cü "supraabundenta promisiunii 
Tatölui ne precede de mult"““5. Daca existü intr-adevür o secvenfğ creatie / pöcat / re-creatie, 

, astfel incat "ceeca ce Adam nu a fücut şi 
trebuia sö facü, a facut Isus. Adevüratul Adam şi mai mult decüt Adam"””, Pentru Bernard, prin 
urmare, nu se pune problema ereöril lui Adam iz puris naturalibus: din moment ce Adam este 
"umbra profectatö de Isus", este "imposibil sa vorbim de creatie fara cea mai frumoasa re-creatie 
care dezvğluie miza""””, 

Natura lui Adam face astfel posibili 1intruparea lui Hristos pentru Bernard, aşa cum face 
osibila intruparea Realitatii mahomedane pentru Ibn "Arabr. 


(1oan 11,52), 
imprğştiati""””, la fel cum Ibn "ArabfT considerü cü Mahomed poseda cuvintele sintetice şi Adam 
numele detaliate””7. Dar, in timp ce Ibn "Arabf considerü cü naturile lui Adam şi a Realitatii 
mahomedane sunt net diferite - in sensul cü una este trupeasca şi cealaltü spirituala -, pentru 
Bernard, Tisus este cel care implineşte cu adevürat natura adamica: "Daca el este adevaüratul Adam, 
este pentru cü il readuce pe om la frumusetea sa originar3, la splendoarea pe care o avea Adam, 
conform Psalmului abia daca 1-ai facut mai mic decat un zeu, incununandu-l cu glorie şi frumusete" 
(Ps 8,6)""5. 
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657 A se vedea supra, cap. 3.3. Trebuie sü mentionam şi acest /adith care evoca apropierea dintre natura 
Profetului şi cea a lui Hristos: "Eu sunt cel mai apropiat de lisus, fiul Mariel, dintre toti oamenii, in aceasta lume şi 
in cea viitoare. (...) Profetii sunt frati in credintö, au mame diferite, dar religia lor este una. Astfel, nu exista niciun 
profet intre noi (Muhammad şi lisusl", MUSULMAN (n?” 2365c, cartea 43, Fadü "il 1sd, hadith 190). 
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Saint Bernard mystique, p. 355-356. 

661 Cor, 3:81, supra, ch, 3.3, p. 85-86. 


662 Observati asemünarea evidenti cu hadisul citat pe larg de Ibn "Arabi: "Am fost profet cand Adam era intre 
api şi lut", cf. supra, cap. 3.3. 
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Astfel, 
entru Bernard, in cuvintele lui Pavel: " 


" (1 Cor 15,46)7”. Dacö 
ea este "totuşi adevarul"”7. Bernard contracareazi astfel 


671 Tntrucöt Adam al söu "ne 
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imaginea paradisului pierdut şi a Graüdinii Edenulul ca İloc al delicillor 
scoate din fascinatia veşnicei refntoarceri a acelufaşi lucru şi manifestü ireversibilitatea istorici 
Pe de alta parte, in timp ce pentru Ibn "Arabr natura adamica da acces la Realitatea mahomedana, in 
mösura in care a permis intruparea sa pamönteascö, aceasta marcheazö T1ncheierea unei revolutii 


temporale şi intoarcerea la starea primordiali a Creatiei, mai degrabaü decat un orizont care se 
673 


deschide spre nof timpuri viitoare 

MIŞ 000500 0000000937 0000000100 
Hristos pentru Bernard: "Caderea pöcatosului nu se datoreaza puterii pe care a primit-o, ci viciului 
veinlsi sal, Dupa çe a zü prin vol, cl nu mai se ibar de acum indini si se idic din nou 


(...) De fapt, a feşi dintr-o groapa prin propriile forte nu este la fel de uşor ca şi cum ai 
cüdca in ea. Numai prin voint3, omul a cözut 1n groapa pacatului, dar nu prin vointaü are mifloacele 
de a se putea ridica din nou, fintrucat de acum Tnainte, chiar dacü ar vrea, nu ar putea evita sü 
pöcütuiasca""”. Astfel, "caderea lui Adam marcheazğ trecerea de la o primğ economic a harului la o 
a doua", intrucat in prima "creatura este lasatü doar la forta vointei sale libere", in timp ce in a doua 
"este forta lut Dumnezeu care il vine in afutor"””. Cristos "al credintei Sfantului Paul" ocupa astfel 
centrul De gratia et libero arbitrio "in müsura İn care este İntelepciunca şi Puterea lui 
Dumnezeu""7”. El realizeazö astfel Harul divin in timp ce "vointa liber3 este incapabilğ sö se salveze 
pe sine", iar pentru Bernard - care imprumuta "capax" din terminologia augustiniana - "vointa liberi 
este doar "capabila" de o möntuire al cörei autor este Dumnezeu""”. Aceasta universalitate a 
möntüuiril prin Hristos corespunde astfel doctrinei extinderii comunitatii (s2umü/ al-ummal), 1n care 
am vözut cü Ibn "Arabi considera ca toti oamenii fara deosebire vor fi müntuiti de Milostivirea 
divin manifestati in Mahomed“”. 


4.6 : Umilinta ca o cale pentru fiul lui Adam 


Am vözut mai sus cü Bernard considera ca //?erul arbitru este imaginea lui Dumnezeu in 
om, care rimöne in el in ciuda eüderii, in timp ce asemönarea cu aceasti imagine - care rezidiü in 
aplicarea virtutilor - ramine 


(...), 0 capacitate 


PL 


uniri cu Dumnezeu" “”. De fapt, aceastğ capacitate este o "tunic farü cusur", care "nu era altceva in 
Adam decat imaginea divinö aşezata şi ca şi cum ar fi imprimata in natura sa, incapabila de a fi 
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Aceastü cöutare a asemönarii pierdute are İloc in inima sufletului, la Bemard ca şi la Ibn " 
"Arab: "Vei gösi, poate, treptele pe care trebuie sa le urci, trepte pe care tu fnsuti le vei citi mult mai 
bine fn inima ta, pe mösurğ ce le urci, decat 1n cartea noastra" “”. İntr-adevar, deşi observarea lumii 
exterioare nu este denigratü de catre abate - care este fidel in acest sens cuvintelor lui Paul: 
"Desavarşirile invizibile ale lut Dumnezeu, puterea sa veşnicaü şi divinitatea sa, se vüd ca cu ochiul, 
İncö de la crearea lumii, cünd sunt considerate in lucrarile sale" (Rom 1,20) - am mentionat deya 
faptul ca el considera cü numai prin examinarca sufletului uman se poate afunge la cunoaştereca lui 
Dumnezeu: "Daca privirea lucrurilor vizibile ar trebui sü duca deya la Tntelegerea Tnsuşirilor 
invizibile ale lui Dumnezeu, cu atüt mai mult ar trebui sü ducaü la cunoaşterea creaturii facute dupü 
chipul lui Dumnezeu, adicü a sufletului uman"""”. Nu este vorba de "a-L vedea pe Dumnezeu", ci 
mai degraba de "a se vedea pe sine f1nsuşi prin insuşi ochiul lui Dumnezeu", in ceca ce este deodata 
"unire a spiritului", "viziune reciproc3" şi "iubire reciproca"”” : "Ce asemğnare prodigioasğ este 
ceca ce se vede prin viziunea lui Dumnezeu, sau mai degrabü ceca ce este viziunca lui 
Dumnezeu"""”, Cunoaşterea perfectü pare s3 corespund3 astfel störii oglinzii adamice a lui Fusüs a/- 
hikam, 1n care Dumnezeu se reflect3 far3 obstacol”””. 

Pentru Bernard, 


"688 Pentru a recöpüta asemünarea, sufletul omenesc trebuie 
deci sü se goleasca de toata disimilitudinca acumulataü prin uitarea adamicaü: "Numai atunci cünd 
1mago Dei va Tnceta sü mai ströluceasca pentru sine insuşi, el va manifesta ceca ce este imaginea 
sa"659, Astfel, pentru Bernard, care preia motivul vasului de la Paul”: "Este cu adevürat credincios 
cel care nu crede fn sine şi nici nu sperğ fn sine, care a devenit pentru sine ca un vas pierdut""”". 

Pentru abatele cistercian, ca şi pentru Ibn "Arabr, calea spre cunoaşterea lui Dumnezeu este o 
cale a umilintei care dezvöüluie sufletul uman: "Umilinta este cea care dezvöüluie esenta omului intr-o 
İuminə specifica, Nu mai este antropologia care intemeiazaü umilinta, ci umilinta care intemeiazü 
antropologia"””. Aceasta umilini este de fat, botrivit İi, "zala care düze la deydi. (dc ad 
veritatem)", in timp ce "cunoaşterea adevarului este fructul umilintei (cogritionem veritatis fructum 
esse humilitatis) ""”, 1a fel cum “ 

La fel ca Bemard, el face distinctie intre cunoaşterea dobanditü prin reflectie şi cea pe care 
slufitorul o obtine prin dezvaluire. Astfel, prima este smerenia cunoaşterii, iar cea de-a doua este 
smerenia inimii: "Prin cea dintai, ştim cü nu suntem nimic, şi aceasta o invötim de la nof inşine şi 
de 1a propria noastra slabiciune, prin cea de-a doua, cölcam 1n picioare slava lumii, şi aceasta o 
invatim de la cel care s-a golit pe sine, luönd forma unui sclav"””. Astfel, pentru Bemard ca şi 
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pentru Ibn "Arabf, calea spre asemönare trece in mod necesar prin recunoaşterea umilintei noastre, 
iar expertenta extazului la care duce aceastö cale presupune "experienta unul anumit nimic (zi2i?)", 
astfel incat "extazul nu este altceva decat incandescenta umilintei""””. Abatele cistercian şi Shayk? 
al-akbar par astfel si comunice o experientü comunaü a efemeritatii: "Pentru mine, 

(aliquid me putabam 


esse, cum nihil essem))""”, iar 


698 


Astfel, pentru Bernard, scopul parcursului spiritual este de a ayunge la acest al patrulea grad 
de iubire: "Sa fim incaöntati de a fi ceea ce suntem in fata lui Dumnezeu, care este ceca ce este, sü ne 
bucuröm ca este din ce in ce mai vrednic de fTubire, El, care nu finceteaza nicfodata sü 1a initiativa şi 
sü depaşeascə, prin grifa sa, cele mai mici dorinte ale copiilor süf, sa triumfam lasandu-l pe El sü 
triumfe""”. De fapt, dupa el: "Adevarata iubire se ayunge de la sine. Fa $işi are rösplata sa, care nu 
este alta decat obiectul iubit" 7”, Aceast3 iubire este comparabil3, din acest punct de vedere, cu cea 
trüitü de cütre deschizatorul de drumuri care a atins servitutea desövarşita şi care nu cunoaşte, dupa 
spusele lui Ibn "Arabi: "Nimic altceva decat insişi Existenta Sa"7", 

Preconizand umilinta care se exprimaü 1n aceastü iubire ca fiind calea spre cunoaştere, 
"Bernard fereşte finitudineca umana de orice abolire in aceastaü unire care este totuşi procesul de 
"deificare" a omuluf", cöci, potrivit lui, "este intr-adevar finitudinea, şi nu abolirea ei, cea cörela 1 se 
promite gloria"77?, aşa cum S)aykh al-akbar concepe Omul perfect ca fiind "Creatura-reala" (a/- 
haqq al-khalq )f". Prin aceast3 smerenie, pentru abatele cistercian, omul işi redescoper2 asemönarea 
cu imaginea dupü care Dumnezeu İ-a creat pe Adam: "Suntem ereaturi nobile şi inzestrate cu un 
suflet mare (magri cufusdam animi)""", deoarece aceasta 11 permite s4 se goleascaü de 
disimilitudinea sa pentru a permite chipului lui Dumnezeu sa existe: "conştientizeazö, omule, ca eşti 
o glie (limus) şi nu te mündri, conştientizeaza cü eşti asociat cu Dumnezeu şi nu fi 


nerecunoscaütor"75, İn acelaşi mod, am vöüzut cö Ibn "Arabi 1i porunceşte caülötorului sa fie 
A" 706: 


"pastratorul Lui in blam" şi sü faca din El "pöstratorul töu in laud İn acest efort de a se cobori, 
HExuumaqayzamırayaxva paxyşaıoxzaşq "İn abisul smerenici se göseşte şi adevörata inöltime, cea 
care priveşte de sus (despicere) orice inaltime omeneasca, orice inöltime care ar pretinde sü o 
inlocuiascğ pe cea a lui Dumnezeu""”, 

Astfel, pentru Bernard ca şi pentru Ibn "ArabT - care ne indemna sö imprumutim oglinda 
profeticai fmpodobindu-ne cu "caracterele nobile" (makarim al-akhlaq) ale lui Mahomed 7” -, 
credinciosul trebuie sa se impodobeasca cu atributele Cuvantului, pentru a regösi in sine aceastü 
asemönare cu Dumnezeu: "Ce este, deci, asemaönarea pentru o imagine? Este sö imite modelul söu. 
Dacaü omul a fost creat dupa chipul lui Dumnezeu, nu trebufe oare sü tröiascü imitindu-1 pe cel care 
este Chipul, Cuvantul divin?"7”. 

Dupaü cum am vözut fin aceastaü scurtü sectiune comparativa, Bernard şi Ibn "Arab1 par sa 
desfaişoare doua adamologii similare, deşi fiecare dintre ele este puternic marcataü de amprenta 
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traditiilor lor respective. İntr-adevar, deşi existaü o analogie evidenta intre modul 1n care cistercianul 
il articuleaza pe Adam cu Hristos care 11 precede şi cel al lui Shayk? a/-akbar, pentru care Realitatea 
mahomedana este absolut primarğ, este clar cü a 


. Observam, de asemenea, cü, in timp ce 
pentru Bernard forma divina a lui Adam rezida fin existenta //5erului sdau arbitru, 1ar pentru Ibn 
"Arabi aceasta se vede 1n toate dimenstunile naturii adamice şi in functia sa cosmologica, in cele din 
urmö, ea se manifesti in mod desövarşit in natura indefiniti a sufletului uman. İn acest fel, natura 
indefinita a sufletului este propriu-zis urma formei lui Dumnezeu dupa care a fost creat Adam 
pentru Ibn "Arabi şi prin care am vöüzut cü acesta a manifestat prezenta numelui "Dumnezeu" 
(Allah), reunindu-le pe toate celelalte. Astfel, atit pentru Shayk? al-akbar, cüt şi pentru abatele 
cistercienilor, omul manifestü sau nu asemünarca cu imaginea acestui Nume suprem: "Cet care ating 
erfectiunea manifesti numele Allah şi, prin urmare, toate Numele lui Dumnezeu", in timp ce " 


710 S. MURATA, 77e 74ao of İslam, p. 44. 


Concluzii 


A: Orizonturi ale Adamilor lui İbn "Arabr 


İn limitele acestui studiu, am incercat s3 schitim figura lui Adam aşa cum apare ea in 
göndirea şi serierile lui Ibn "Arabi, prin analiza evocarii sale in diferite locuri din opera sa. İn primul 
rand, am vözut ca Adamul din Fvsus al-hikam se caracterizeaza prin functia sa istmicö, deoarece el 
apare ca o oglindü cu douü fete: una prin care Dumnezeu se contempli pe Sine insuşi in 
Manifestarea Sa, iar cealaltü prin care fiecare om din urmaşii süi moşteneşte 


. Am vözut apoi cum cöderea lui Adam şi fntruparea sa pamanteasc$, aşa cum este descrisa 
de Ibn "Arabi in K. a/isfar, hH-au investit pe primul Om desövarşit drept calif al lui Dumnezeu pe 
ömönt, ca punct central şi loctiitor al cosmosului. Am discutfat, de asemenea, despre 


. İn continuare, 
am vözut cü Ibn "Arabf pare sü faca o paralela intre Adam, Calamus şi Intelectul Prim, in special 
prin figura Vulturului din Risdlaz al-ittihdd al-kavvni. Dar am vözut, de asemenea, cö conceptia sa 
despre Realitatea mahomedana 11 plaseazö pe Profet inaintea lui Adam 1n preexistenta şi cü Creatia a 
suferit o revolutie spre originca sa odata cu venirea lui Mahomed pe pamant. 

Acest studiu a permis astfel sa evidentieze modul 1n care diferitele motive folosite de 
Shaykh al-akbar pentru a descrie natura lui Adam sunt röspandite 1n intreaga sa oper3, cu coerenta şi 
continuitate. İntr-adevör, am vüzut cü formularile conceptuale şi descrierile relatiilor dintre diferitele 
notiuni referitoare la natura adamica nu au fost niciodata sintetizate intr-o singurü lucrare, ci mai 
degraba au fost dezvoltate 1n functie de aspecte uneori foarte diferite in Fusus a/-hikam, Futuhdt şi 
mai multe epistole. Acest lucru confirmaö relevanta metodei adoptate pentru aceasta cercetare şi 
necesitatea de a aborda göndirea lui Ibn "Arabi cat mai transversal posibil, cu riscul de a ne limita 
İntelegerea acestor notiuni la un aspect specific dezvoltat intr-o anumita lucrare. Studiul a servit, de 
asemenea, la ilustrarea importantei relatiei strinse dintre serfterile lui Ibn "ArabT şi textul coranic, 
atat in formularea sa aparente, cat şi in aluzille sale subtile, şi a necesitütii de a tine cont de aceasta 
intertextualitate pentru a intelege toate dimenstunile gündirii sale. 

Astfel, am vözut ca Ibn "Arabr a utilizat in mod original şi indröznet motivele din Coran şi 
din traditia F/adith care se referü la Adam, 1n special prin apropierea naturii angelice de cea a İui 
Iblis, prin atribuirea unei valori pozitive cöderii şi a uitarii lui Adam, prin descrierca relatiei acestuia 
cu Eva İintr-un mod dinamic şi interdependent sau prin afirmarea preexistentei Realitatii 
mahomedane. İn acest fel, am arütat cü multiplele calificari care püreau s3 desemneze realitati 
uneori foarte asemönatoare in aparentü (Adam, Omul perfect, Calamus, Realitatea mahomedani 
etc.), descriau fiecare un aspect nuantat şi particular al naturil Omului perfect adamic. 

İn cele din urm3, am discutat potentialul comparativ al adamologiei lui Ibn "Arabf, oferind o 
scurta analizö a convergentelor şi divergentelor sale cu utilizarea figurili lui Adam de catre Bernard 
de Clairvaux. Dintre elementele mentionate, am vözut ca raporturile lor respective cu Scripfura şi 
cu experienta mistica pöreau sö facö posibila compararea göndurilor lor intr-un mod relevant. De 
exemplu, am vözut ca ei par sö impartüşeascaö conceptia despre natura evazivaü a formel/imaginii 
divine conferite lui Adam şi prezente in sufletul uman. Am aröütat, de asemenea, ca legatura propusa 
de Bernard Tntre Adam, Cevdntul şi 1ntruparea sa f1n lisus, ar putea fi comparatü cu cea pe care Ibn 
"Arabi a stabilit-o intre Adam, Realitatea mahomedana şi epifanizarea sa 1n Profet, in ciuda 
diferentelor dintre implicatiile lor respective. Dar am vözut, de asemenea, cü Ibn "Arab şi Bernard 
diferü semnificativ in modul 1n care au considerat uitarea şi cüderea lui Adam. 

Multe dintre motivele intalnite in cursul acestei cercetüri meritü o analiza specialü şi 
aprofundata. Relatiile dintre figura lui Adam şi notiunca de oglindö, de calambur şi de copac ca 
simbol al Omului perfect, sau cu figura lui Mahomed şi cea a celorlalti profeti, ofera numeroase 
perspective de cercetare promitatoare. Pe de alti parte, in domenliul analizei comparative, 
articularea dintre Adam, realitatea mahomedana şi figura lui Hristos, aşa cum a fost inteleasa şi 


utilizati de Ibn Arabi, nu şi-a dezvaluit cu siguranta toate implicatiile şi pare sü deschidaü cüi 
deosebit de interesante pentru dialogul interreligios. 

Dincolo de ceea ce am abordat fn acest studiu, o intelegere a Adamilor lui Ibn "ArabT ar necesita cu 
sigurantö cercetari suplimentare, in special in ceea ce priveşte numeroasele evocari ale lui Adam 1n 
contextele mai mult narative ale operci sale. İntr-adevir, deşi ne-am concentrat in principal asupra 
textelor mai teoretice, ni se pare cö o cercetare ulterioarö, folosind motivele analizate aici pentru a 
aborda 


- ar fi deosebit de fertila şi relevanta. 

İn acelaşi mod, studiul göndirii lui Ibn "ArabT ar beneficia, de asemenea, de examinarea 
bagayului söu traditional, prin compararea poveştilor şi motivelor pe care le relateaza despre Adams 
al sau cu cele gösite 1n literatura clasicö a sufismului, exegeza coranicğ şi traditia hadith. İntr- 
adevör, pentru ca beneficiaza de un tratament considerabil din partea traditiei islamice, figura lui 
Adam este cu sigurantü o revelatie privilegiataü a articulirii dintre moştenirea traditionala şi 
contributiile proprii ale lui Ibn "Arabi. İn cele din urmö, intrucat observim uneori o asemğnare intre 
anumite interpretöri ale lui Shayk? al-akbar şi conceptiile tipic evrefeşti sau creştine ale figurii lui 
Adam, ar fi cu sigurantü interesant sö folosim acest lucru pentru a analiza relatia lui Ibn "Arabi cu 
literatura non-islamice”". 


B: Caracterul indefinit al umanitatii adamice 


Daca identificim traösaturile esentiale ale umanitatii conturate de adamologia lui Ibn "Arabr, 
vedem cü omul pe care 11 descrie nu este "considerat obiectiv", ci mai degrabü "recunoscut 
calitativ"7”?. İntr-adevör, conceptia sa despre natura umanö este inrödöcinatü mai intii intr-o 
metafizicü a originilor extrasa din revelatia coranic3, inainte de a desemna existenta ca fiind 
calificati de experienta noaströ comuna de viat37”. Astfel, deoarece Cuvdnzul divin este Tntotdeauna 
primul, Ibn "Arabi considerü ca "Dumnezeu nu vorbeşte decat in töcerea ereaturii"”” şi cü 
"rugöciunea perfect este, in cele din urm3, cea fn care slufitorul il lasi pe Dumnezeu sa se roage lui 
Dumnezeu"7)”. İn acest fel, omul este inseparabil de Cıvdntul divin, in mösura fn care trebuie si 
devina "interpretul celor douğ Cörri/ 1n care vorbeşte Dumnezeu: Coranul şi universul"”1. Dar daca, 
in schimb, activitatea creatoare a omului permite actualizarea Cuvdntului divin in ftecare clip3, in 
functie de caracteristicile timpului, pentru Ibn "Arabi nu exista o apropriere de cötre om a textului 
revelatiei: "Nu omul este cel care locufeşte in Coran, ci Coranul este cel care loculeşte in om"7", 
Astfel, am vaözut cö aceastö prezentü a Cevdntului divin in om s-a manifestat in mod sintetic in 
Cuvintele de adunare (/avvdi" al-kalim) primite de Muhammad 7), din care emanö Numele primite 
in detaliu de Adam)” şi care sunt röspindite in cosmos. İn acest fel, dacö Realitatea mahomedani 


711 Se pare cü avea o anumitü cunoaştere a scripturilor iudaice, deşi nu este posibil sa se stabileasca in ce 
mösur3. De exemplu, Ibn "Arabi relateaza cü 85/2/ia incepe cu İitera beth, la fel cum Coranul incepe cu İitera ba 
(prima liter a basmala, cf. supra, cap. 3.5), ef, Fut. 1, 83, citat in M. CHODKIEVVICZ, Une introduction a la lecture 
des Futühat Makiyya, p. 292, n. 118. Şi tot el afirma, in legüturaü cu versetul din Cor. 18, 23-24 ("Şi sü nu spui despre 
un lucru: "Voi face asta maüine", fara voia lui Dumnezeu (illa anyasha "a Llah)", din care este preluata celebra 
formula "in sha "a Allah"): "acelaşi verset se güseşte in limba ebraicü in Tora", Fut. II, 260-262, citat in Denis GRIL, 
Le terme du voyage, in M. CHODKIEVVICZ (ed.), Les illuminations de La Mecque, p. 160 şi 311-312, n. 48. De 
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"Dacö Domnul, Dumnezeul cel mare, va vrea". 
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antropomorfozğ la nivelul İngerului, in metaistorie (forma divini a lui Adam celest), in timp ce İntruparea la nivelul 
istorici şi al datelor sale perceptibile (prin simturi) şi controlabile (rational), devine un fapt unic, in contextul unor 
evenimente ireversibile", H. CORBIN, L"magination cr€atrice dans le soufisme d"lbn "Arabi, p. 273. 
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marcheazğ unitatea primordialö a acestui Cuvdnt - simbolizatü prin figura Calame-ului ”" -, natura 
adamica apare ca o sintezü la fonctiunea (5arzakh) dintre unitatea lumii spirituale şi dispersia lumil 
materiale. 

Exista douğ diferente fundamentale Tntre fiintele umane şi alte creaturi. Prima este cü 


ki 
. A doua, care decurge de aici, este cü 


, in timp ce cea a omului rimüne fin cele din 


urma indefinibila, deoarece, intrucat natura sa este de a reuni toate calitatile specifice, niciuna nu 1 


se poate aplica propriu-zis: tocmai, spre deosebire de celelalte creaturi, 
"721, İn consecint4, intrucat natura fiintei umane römane definitiv necunoscutğ, 
: "Filinfele umane sunt definite prin faptul cü sunt deschise spre infinit" ””. 
İn acest fel, se pare cö natura corporalö, deşi moşteniti de la Adam şi necesarğ pentru 
indeplinirea functiei sale, nu inglobeazaö pentru Ibn "ArabrT realitatea omului. Acest İlucru explic3, 
fara indofalö, episodul calatoriei sale spirituale pe care 1-am mentionat 1n introducere, 


(nash "a al-badaniyya), 1nainte de a ayunge in primul 


"ə 


cer pentru a se regösi "in acelaşi timp fn fata şi la dreapta" lui Adam 75. İntr-adever, aceasti 
multiplicitate a corpurilor individuale nu pare sa epuizeze 1n niclun fel unitatea naturii umane, iar 
Ibn "Arab1 povesteşte cum Adam, röspunzand la uimirea sa fata de aceasta ubicuitate bruscö, i-a 
spus zambind c3 şi el s-a vözut, in momentul Pactului primordial (mifhaq)”", "İnaintea lui 
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Dumnezeu şi la dreapta Lul cu fili mefi"””. Din acel moment, 


C: Traditie şi provocari contemporane 


Am vözut in ce mösurğ interpretarea lui Ibn "Arab a motivelor prezente in Coran ii permite 
lui Ibn "Arabi sa identifice o figura cu adevarat originala a lui Adam. Cu toate acestea, deoarece 
dezvoltarile sale se bazeazaü pe o "acceptare completa a sensului textului", este imposibil sa-1 
acuzüm c3 respinge sensul literal al pasafelor coranice pe care se bazeaz3”7. Am observat aceeaşi 
forti creatoare şi la Bernard de Clairvaux, in special 1n legütura sa fntre /i2eru/ arbitru şi 1maginea 
lui Dumnezev. İntr-adevör, observam cü aceasti relatiec cu textele sacre pe care o impörtişeau cei 
doi medievalişti era, fara indofalaü, departe de a se limita la o "naivitate precritica" şi cü, dacü 
bogötia analizei lor şi fertilitatea pe care o güseau in 5i?//e sau in Coran contrasteaza total cu 
lecturile actuale dezastruoase şi sterile, aceasta se datoreaza fara indotala faptului cü ei erau "mai 
aproape decat noi de aspectele cele mai originale ale Sfiztei Seripturi", in maösura in care 
simbolismul biblic sau coranic era mai familiar oamenilor din vremea lor 7". İn consecint3, pentru a 
ieşi din mocirla 1n care se 1mpotmolesc multe lecturi moderne, "nu avem alta cale de a ne alatura lor 
decat s2 intrim la ründul nostru in mişcarea trasatö de Sfinrele Scripturi"””. 

Or, tocmai aceasta punere in mişcare este ceca ce caracterizeaza opera lui Ibn "Arabi, atüt de 
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apocatastazö, din "moştenirca sa adamica", şi potrivit cürora universalitatea Milostivirii divine exclude eternitatea 
pedepsei infernale. Pe aceastö temö, Adam fi declarğ: " 
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adönc fnserisü 1n literü incöt se aseamaönaü cu Coranul, 1n sensul cö pare a avea nevote sa fie vizitata 
zilnic, mai degraba decat sa fie pur şi simplu consumata de categoriile intelegerii noastre: "Adoptüm 
pe furiş apriorismul unui om al secolului XX pentru care pare normal sa credem ca o carte, studiata 
cum trebufe, este suficientü pentru a ne comunica ceea ce un autor vrea sü ne spund. Ar fi imprudent 
sö uitim ca, in secolul al XIII-lea şi pana de curand, cartea singuraü nu a fost un mifloc complet de 
transmitere a cunoştintelor in lumea islamicA"7?. İntr-adevar, "intentiile lui Ibn "Arabi nu pot fi 
rezumate sau reduse la un fel de "sistem" intelectual, la vreo "doctrina" sau la un set unic de 
invatüturi teologice sau de credinte publice" ”1, intrucat scrierile sale par sü se bazeze mai ales pe o 
logicü pedagogic3, care "surprinde şi dezamageşte apetitul nostru mental pentru clasificare" 7?. İn 
acest fel, opera lui Ibn "Arabi - ca şi textul coranic - se referi la un efort permanent de actualizare: 
"Nimeni nu poate pretinde 1n mod serios cü a "terminat" de citit vreo parte din Furulat"".. 

Astfel, serierile lui Ibn "ArabT sunt o expresie a propriei sale expertente, al cürei scop este de 
a incurafa realizarea realului (fa)qiq), prin activarea legöturii dintre formele aparente şi comune ale 
revelatiei coranice şi realitütile la care se referü şi care sunt revelate in fiecare experientü 
individual3. Astfel, expunerea sa minutioasö a cosmologiei sau ontologiei este 1nainte de toate un 


ə EH el de a inlatura iluziile care ialoneazğ calea şi de a clarifica implicatiile sau limitele 
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De aceca, este regretabil sa constatüim ca efortul söu de interpretare a textului sacru a fost 
intotdeauna f1nteles de unii ca o relativizare a sferei sale normative, atat printre adversarii süi ””, cat 
şi printre anumiti admiratori entuziaşti care perpetucaza clişeul unui sufism in dezacord cu Legea 
revelati, care le permite s3 profecteze un islam mai "cald" prin eliminarea elementelor care 11 
stinienesc””. Cu toate acestea, ni se pare cü paradigmele göndirii sale meritü sü fie actualizate, 
pentru a revitaliza dialogul dintre islam şi modernitate. De fapt, se pare ca, pe langö intrebarea dacü 
exigentele modernitütii pot fi reconciliate cu paradigmele traditionale şi cum pot fi acestea integrate 
İn societatea modern, 1ntrebarea cruciali pentru religioşi este dacö a deveni "modern" presupune 
neaparat sü devil altcineva. Trebufe sü desacralizim religiosul - şi, prin urmare, sü eliminam orice 
ratiune a existentei sale - pentru a-i permite s3 tröiasci intr-o societate secularizat4? İn acest sens, 
mai degraba decat sö contrapuna in mod steril respectul pentru litera Coranului şi necesitatea de a 
se adapta la vremuri, lucrarea lui Shayk? al-akbar mutaü dezbaterea in inima traditiei şi deschide 
dezbaterea caütre posibilitati care par de neconceput astazi. 

Dacaü vrem sü rispundem provocearilor actuale ale antropologiei, pe teme atat de arzötoare 
precum genul, transumanismul, clonarea şi dialogul interreligios, Adamii lui Ibn "Arabi pare sü 
ofere resursele necesare pentru o reflectie aprofundata, indrizneatü şi totodataü respectuoasü fata de 
particularitatile religioase. Astfel, in mod paradoxal, tocmafi privind spre trecut descoperim cele mai 
originale - ca sü nu spunem cele mai "moderne" - propuneri din gündirea islamic8. İntr-adevör, cine 
altcineva in afara de acest formidabil günditor şi scriitor despre unicitate ne-ar putea afuta sü 
intelegem mai bine o umahnitate care este atüt tot mai uniforma, cüt şi tot mai divizat4? 
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Anexa: Diagrama de manifestare 
Conform indicatiilor lui Ibn "Arabi mentionate 1n studiu. 
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